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Me cativa tanto que as amo

Mais ainda do que a minha patria?
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RESUMO

A presente tese € uma hermenéutica das ideias educacionais de Platdo e de
Aristoteles; uma leitura do vir a ser das Universidades no contexto medieval — e um
debate com Kant e com Nietzsche sobre suas concepg¢des a cerca do Esclarecimento
(Aufklérung). Reunidos esses elementos de leitura sobre a mesa, a tese esforga-se em
empreender uma compreensdo de nosso tempo, perseguindo a construcdo de uma
critica da educacgao e da ética a partir de uma visao teleoldgica. Para além do esforgo
interpretativo que mira a concepg¢ao educacional tradicional, cada capitulo é finalizado
com uma sec¢ao intitulada Disputatio Praesens, em que se procura debater o tema
abordado na Idade contemporanea. Toda a discussao sobre as relacbes entre a
educacgao critica e a posicdo dogmatica desemboca em um exame da missao da
Universidade atual e da pratica dos Comités de Etica em Pesquisa. Trata-se, portanto,
de provocar um debate atual sobre temas que foram colocados no centro da atencao da
tradicdo europeia, a fim de se estabelecer novamente um exame de problemas

fundamentais, como a ética e a educacao, a partir de uma posicao filosofica critica.



ABSTRACT

This thesis is a hermeneutic of the educational ideas of Plato and Aristotle, a reading of
what became the universities in the medieval context - and a debate with Kant and
Nietzsche about their understanding of Enlightment (Aufklarung). Putting these elements
together, the thesis makes an effort to understand our times, pursuing the construction of
a critique of education and ethics from a theleological perspective. Beyong an
interpretative effort looking at the traditional educational conception, each chapter ends
with a section entitled Disputatio Praesens, in which we seek to address the subject in
the contemporary age. The whole discussion about the relations between critical
educaction and the dogmatic position falls into an examination of the mission of the
current University and of Research Ethics Committees. Thus, we provoke a debate
around issues which were the center of attention in european tradition, with the goal of
establishing again an examination of fundamental problems, like ethics and education,

from a critical philosophical position.
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INTRODUGAO A UM PROBLEMA FUNDAMENTAL

Breve itinerario idiossincratico

No inicio do século, ao associar-me a um projeto pedagogico em construgdo na
entdo recém-inaugurada Faculdade Pitagoras em Belo Horizonte, participei ativamente
de um importante debate que orientou uma pratica que colheu frutos importantes. Era o
ano de 2004. Antes, porém de mostrar a relevancia dessa experiéncia para os dias de
hoje, consintam-me um pequeno contexto pessoal. Um ano antes, eu iniciava aos 24
anos a minha carreira docente na Universidade do Estado de Minas Gerais, UEMG,
onde me dediquei ao ensino de disciplinas filosoficas (antropologia, ética e estética) nos
cursos de Pedagogia e de Musica. Iniciava minhas atividades ao mesmo tempo em que
concluia o mestrado no Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG), onde me graduei em filosofia. No inicio de 2004 eu
daria inicio ao doutoramento em filosofia com um projeto sobre a obra do filésofo
alemao, Friedrich Nietzsche, privilegiando periodos, problemas e obras mais
abrangentes do que os estudos de minha dissertacdo de mestrado. Diante do percurso
que se abria a minha frente, vislumbrava dar conta de problemas fundamentais da
filosofia alema em torno da obra de Nietzsche. Tornar-me-ia, como se costuma dizer, um
especialista em Nietzsche. Mas um sentimento me fez desviar do caminho. Este
sentimento brotava na verdade de uma adverténcia segundo a qual noés, enquanto
jovens, devemos evitar a especializacao precoce. A adverténcia vinha do professor José
Henrique Santos ja nos anos da graduagdo quando fiquei sob sua tutoria desde o
segundo periodo, no programa PET-Filosofia. “Quem sé sabe filosofia”, dizia ele,
“sequer a filosofia sabe”. Em sua trajetéria, José Henrique fora o primeiro aluno
brasileiro a ir estudar fora com uma bolsa paga pelo governo. Era o0 ano de 1961, e ele
fora entdo para a Alemanha estudar com Eugen Fink, professor assiste de Martin
Heidegger. José Henrique Santos ndo apenas tornou-se uma grande referéncia em
fenomenologia (inicialmente Husserl e principalmente Hegel), mas tornou-se sobretudo
um homem justo e um grande republicano, tendo sido vice-reitor e reitor da UFMG
durante os dificeis anos da ditadura brasileira.

Ao mudar meus planos, em 2004 dediquei-me ao trabalho docente na Faculdade
Pitagoras e na UEMG. O projeto pedagdgico da Faculdade Pitagoras interessava-me

sobremaneira. Inspirado nas artes liberais e nas universidades americanas, o projeto
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previa um conjunto de disciplinas de humanidades e de linguas que dava ao estudante
uma base sdélida de conhecimentos gerais. De 2005 a 2010 coordenei essa area dentro
da Faculdade. Ao todo eram 16 disciplinas de areas gerais que iam da Literatura
Classica, passando pela Identidade e Cultura Brasileira, Antropologia, Filosofia,
Sociologia, Epistemologia, até as disciplinas de Lingua Inglesa e Espanhola. Estas
disciplinas eram obrigatorias em todos os cursos, da Psicologia, Da Publicidade e
Propaganda, passando pela area da saude, até as Engenharias e a Administragéo. O
argumento era simples: nem todos 0s egressos conseguem emprego na area de
formacao, sendo, pelas forgas das circunstancias, obrigados a mudar de area. Neste
sentido, além da formacgao técnica, tinham uma formagéo ampla que permitia se mover
melhor no mundo. As bases do projeto remetiam a uma vocagdo cosmopolita:
pensavamos que nossos profissionais ndo apenas sabiam o que era preciso para a
formacdo de um bom profissional, mas tinham qualidades de lideranca dadas pela
formacao geral. Este projeto permaneceu tal como foi concebido, em 2001, até 2010.
Mas, como o grande Capital sempre guia as vidas das empresas, desejosas de lucro,
em 2006, a Faculdade Pitagoras tornou-se uma empresa de capital aberto, logo na
sequéncia foi criada a empresa Kroton, que passa entdo ser a mantenedora da
Faculdade. Em 2010, todas as disciplinas de humanidades foram retiradas e um
curriculo minimo, enxugado a exaustdo, foi empregado a fim de cortar despesas e
aumentar os lucros. Diante desse quadro, despedi-me da Faculdade Pitagoras ao
mesmo tempo em que o proprio projeto pedagogico em suas bases de Humanidades
também se despedia, que considerei inovador diante do carater exiguo que temos
oferecido aos nossos estudantes. Despedi-me também de Belo Horizonte e me instalei
no sertdo nordestino, Petrolina e Juazeiro, assumindo a cadeira de filosofia no curso de
Ciéncias Sociais na Universidade Federal do Vale do S&o Francisco.

A investigacdo que tem inicio agora, com a construgdo de um projeto no campo
da cultura e da educacgao, esta instalada dentro do Programa de Pés-Graduagdo em
Associagdo Ampla (UFRGS/FURG/UFSM): “Educagao em Ciéncias: quimica da vida e
saude”, estando vinculada a presente tese a UFGRS. As paginas que se seguem
procuraram reunir diversas contribuicbes tedricas para compreender a natureza da
educacado em sua dimensao ética mediante a pergunta por sua finalidade. A critica da
prépria tradicdo da cultura do Ocidente pareceu-me o caminho mais desejavel. A
experiéncia do projeto pedagdgico na Faculdade Pitagoras e o trabalho que venho
desenvolvendo na UNIVASF permitiram-me um olhar aberto para o dialogo necessario
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da filosofia com as outras areas do saber. Neste sentido, € exatamente neste programa

que o presente projeto encontra o solo fértil para o seu desenvolvimento.

A pesquisa no campo da cultura

A situacao atual da pesquisa na area da cultura geral, e dentro dela a pesquisa
em educagao, goza em nosso tempo de vantagens externas sem precedentes para
compreender seu desenvolvimento. Teremos muito a ganhar em nosso debate sobre o
ensino das ciéncias e em nossa compreensao ética da atividade cientifica e pedagogica,
se mirarmos a histéria do desenvolvimento de nossa cultura, suas transformacoées, suas
estruturas e as relagdes intimas que formam uma malha complexa e indissociavel entre
as ciéncias, a educacéao e a ética. As vantagens externas a que me refiro vao desde a
difusdo das literaturas estrangeiras, os meios mais comodos de viagens que nos
permitem conhecer outros povos, o gosto pelas linguas e o progresso dos estudos
filologicos, até o acesso pela rede mundial de computadores aos documentos de
arquivos e aos microfilmes de obras fundamentais guardadas em bibliotecas distantes, e
assim, a um so6 clique, um volume de publicacbes construido desde o século de
Gutemberg se abre diante do pesquisador. Além destes documentos que tém n&o
apenas interesse histérico, mas também filoséfico e cientifico, o acesso a sociedades
cientificas e suas publicacbes em todo o planeta permite dialogos com diversas
perspectivas de investigagdo de um mesmo objeto, o que torna o trabalho do
pesquisador mais rigoroso, mais exigente, pois 0 acesso a publicagcdo em periddicos
deixou de ser local e presencial, tendo tornado-se global através da internet: assim a
critica e o dever de minuciosidade dos trabalhos sdo ampliados.

Se estas vantagens externas de investigacdo sdo uma forma positiva para os
estudos do homem de ciéncia, existem, por outro lado, desvantagens morais que se
somam a estas condi¢cdes. Assim, tem tornado-se raro o interesse pelas investigac¢des
mais gerais, e as proprias Universidades mostram-se indiferentes aos resultados de
investigacdes historicas e estruturais, de cunho tedrico, diante do laisser aller et laisser
dire que parece orientar seus periddicos. Esta liberdade da pesquisa é fundamental, mas
parece que os estudos que exigem um rigoroso exame tedrico nao tém tido interesse,
sobretudo porque existe uma preguica para o conceito, que é sempre o resultado
demorado de uma meditagdo, de um estudo sobre um longo processo que amadurece
nossa compreensao da experiéncia. Neste aspecto, as ciéncias experimentais contam

de determinados pressupostos que sdo tomados sob o estatuto de leis que l|hes
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garantem vantagens sobre os estudos de cultura geral, e de forma mais definida, sobre
os estudos da educacgédo: elas aceitam determinadas realidades as quais chamam de
fatos, determinados estatutos e axiomas de tal modo que n&o € necessario relembrar
cada passo do processo; por outro lado, quando nos dedicamos a educacao e a cultura,
€ preciso ir e vir, avangar cautelosamente nos estudos do problema com rememoragéao
rigorosa, sob o risco de tropegar em respostas faceis sugeridas pelo tempo presente
sem dar conta da complexidade de uma area que exige o estudo da estrutura do
problema.

Chamei o desinteresse pelos estudos mais amplos de moral porque parece ser
um traco do carater de nossas Academias: a especializagido precoce esta espalhada por
todos os cantos e um traco fundamental da ciéncia tedrica parece assim ficar
comprometido: as investigagdes académicas tém sido voltadas para objetos particulares,
o que torna dificil compreender tragcos gerais de seus proprios fendmenos. Dentre estes
tracos gerais, destaco a categoria de causalidade, tdo necessaria para explicar um
determinado fenbmeno quanto a prépria investigagdo de sua ocorréncia. Se por
exemplo, um estudo mostra que a variagao percentual anual da mortalidade neonatal em
uma determinada cidade passou de -5,3 para -4,4 num determinado periodo estudado,
mesmo que tal estudo apresente uma complexidade de dados e metadados e uma
abrangéncia demasiada, temos um estudo de relevancia que mostra um quadro, mas
nao o explica. O dominio de técnicas estatisticas ndo é propriamente um dominio da
ciéncia, mas um dominio que permite fazer ciéncia, e a explicacdo da causalidade de um
determinado fenbmeno, ou ao menos a sua hipotese deve ser levantada e apresentada,
ou teremos apenas uma descricdo sem a necessaria explicagdo. De determinadas
explicagdes cientificas, das hipoteses testadas e submetidas a critica, ao exame, ¢é
necessario ainda passar a uma teoria explicativa. Neste sentido, os peridédicos das
universidades, de modo geral, tém multiplicado estudos epidemiolégicos e analises
estatisticas sem, contudo apresentar estudos tedricos e explicativos: e sem teoria e,

sobretudo sem derrubar teorias, ndo caminhamos em ciéncia.

O problema da definicdo da pergunta mediante a extensao do objeto

Uma necessidade parece exigir a sua propria superagao: que as publicagdes
cientificas exijam com rigor ndo apenas descricdes de fendbmenos, mas hipdteses
explicativas suficientemente ricas para iniciar uma rede de criticas e assim alcangar uma

dimensao tedrica fundamental. A prépria ciéncia e a propria Academia serdo tomadas no
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presente estudo como objeto da educacgao, ou seja, como tragos fundamentais de nossa
cultura que exigem, de modo necessario, uma analise histérica e critica.

Diante das vantagens externas de investigacdo que lembrei no inicio desta
introducgéao, e pela natureza dos estudos em cultura, que exige a rememoragao de cada
passo dado, a tarefa a que me proponho nao poderia ser outra sendo a de colocar frente
a frente as concepgdes de educagdo que nosso Estado nos apresenta e as
compreensdes de educagao da tradicdo ocidental. Como, no entanto, € possivel acordar
tamanha tarefa com a extensdao de estudos que compreendem as concepcgdes de
escolas e de tedricos que transformaram a histéria de nossa cultura? Sobrepor a
especializagdo monografica que se dedica a detalhes minimos para explicar um
fendmeno tdo grande como a educagéo por um lado, e ndo se perder em generalizagdes
estéreis por outro lado: essa parece ser a exigéncia imediata. Neste sentido, a definicao
e precisdao do problema estudado pode garantir o fio de Ariadne de um caminho de
extensao tdo ampla a ser perscrutado.

Uma vez definido o problema, é preciso escolher o caminho, o méthodos
(wéJodog), para que o ponto de chegada esteja sempre a frente dos passos dados.
Assim, diante da dificuldade de contrapor nossa concepcéao oficial de educagao com as
abordagens de nossa histéria da cultura, a primeira precaugdo que tomei foi a de me
distanciar de interpretagcdes demasiado especializadas ou particulares que encontramos
em nossos peridodicos e em nossas atuais referéncias bibliograficas. Esta primeira
precaugao conduziu-me a opc¢ao por me dedicar as fontes, estabelecendo um dialogo
direto com os autores estudados, sobretudo no exame da concepcédo dos filosofos
gregos e iluministas escolhidos.

Aprofundar um tema importante como a educacgao, segundo as leis da erudicdo e
do exame rigoroso dos textos, € um desafio que ultrapassa os estudos académicos e
envolve o investigador por inteiro. Esta € uma verdade da qual ndo pude me afastar. O
estudo rigoroso de uma unica teoria filos6fica da educagao ou da ciéncia ou uma unica
teoria ética, que em sua complexidade ja envolve tanto a educacédo quanto a ciéncia,
deveria somente ela demandar numerosos anos de estudos e trabalho. E assim é
verdade que os estudos aqui apresentados nao sao apenas os frutos da dedicacdo ao
trabalho no tempo do presente doutoramento, mas séo alicercados na experiéncia de
investigac&do de toda uma vida dedicada aos estudos da cultura, da ética, da filosofia, da
educacao e da historia das ciéncias. Os problemas levantados e trabalhados e a
redacdo da tese s&o, € verdade, oriundos de um projeto de pesquisa elaborado para o
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presente programa de pos-graduagao, mas a experiéncia em trabalhar as interrogacoes
que me dispus a levantar vem desde os anos de graduacdo em filosofia, sempre
acompanhada pela pesquisa rigorosa e orientada dentro do Programa de Educagéo
Tutorial, em que as fontes diretas sempre foram preferidas as secundarias.

O documento que seja seguramente, tanto quanto possivel, de primeira ordem
possui inestimaveis vantagens sobre as obras construidas para explica-lo. Na letra do
préprio escritor encontramos mais possibilidades que a abordagem de uma obra de
segunda mao. Nesse sentido, sdo preferiveis ao investigador as fontes diretas as letras
dos historiadores. A construgcdo do objeto da presente investigagao € fruto ndo apenas
de uma decisdo académica, seja na condicdo de estudante seja na condigdo de
professor: ela nasce de uma experiéncia demasiado ampla, que envolve todos os
aspectos da existéncia: qual é a finalidade da educagdo? Esta questao é o objeto dessa
tese. Talvez, a primeira vista, ndo consigamos enxergar a importancia e a amplitude do
problema. Mas, ca entre nos: a educagédo tem em sua abrangéncia uma dimensao tao
espetacular que poderiamos dizer que a vida escolar Ihe preenche tdo somente uma
pequena parte. Assim, a primeira dificuldade deste trabalho é efetivamente dar conta de
uma nogado de educacao que, mesmo mantendo sua amplitude, caiba dentro de uma
compreensao razoavel, pois do contrario, a investigagado nao seria possivel pelo simples
fato de o exame da questéo teleoldgica exigir o dominio do conceito. Dizendo apenas de
forma propedéutica, um olhar rapido no Artigo 205 de nossa Constituicdo Federal mostra
a amplitude da nogao de educagao da qual a presente tese tem de dar conta, muito
embora, a propria Constituigdo traia a si mesma em seu desenvolvimento esquecendo-
se de sua propria definicao, pois “a educacgao, direito de todos e dever do Estado e da
familia” sera tratada pela legislacdo apenas como dever do Estado afinal de contas,
ficando a familia eximida de sua responsabilidade legal.

A convocacgéo da tradigcao diante das dificuldades do presente

Com esta pergunta posta a mesa, (qual é a finalidade da educagéo?) propus um
estudo que analisasse as respostas apresentadas pelo Estado brasileiro em seus
documentos oficiais, ou seja, no diverso escopo de leis que orientam nossa educagao,
sobretudo a Constituicdo Federal de 1988 e a Lei de Diretrizes e Bases da Educacao,
comparando-as a experiéncia mais ampla da cultura do Ocidente. No intuito de construir
uma analise critica da orientacao que o Estado tem dado a educagao em suas diretrizes,

pareceu-me sensato colocar frente a frente a esta orientagdo alguns marcos
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fundamentais da histéria da educacéo, sobretudo em seu aspecto conceitual e teorico,
refiro-me as concepgdes de educacado que foram construidas de forma estrutural e que
tiveram grande repercussdo nos caminhos da cultura do Ocidente. Com esse desafio
posto a frente da pesquisa, minha pergunta inicial guiou-me a examinar as respostas
que a tradicdo construiu. Nao para lhe seguir o exemplo ou saudosamente fazer-lhe
novamente o elogio, mas para fazer dialogar o nosso tempo com a tradigdo. A escolha
das concepcgdes tradicionais que seriam reconstruidas para confrontarmos a resposta
que encontramos nas leis brasileiras foi feita seguindo um critério particular de
compreensao histérica: quais foram as concepcdes que tiveram repercussoes
duradouras e grande influéncia na histéria da educagao ocidental? Assim, parecera-me
prudente examinar as obras de Platdo e de Aristételes por terem sido estes os
fundadores de importantes escolas em Atenas, a Academia e o Liceu, respectivamente,
consideradas as primeiras escolas de ensino superior em nossa histéria. Estas escolas
tiveram uma duragdo muito grande, tendo a Academia de Platado funcionado por mais de
900 anos. Mas nao € o aspecto histérico que interessa a esta tese, seria sobretudo
estéril uma investigagdo que perpassasse 0s acontecimentos ao longo de seu
funcionamento. Antes de qualquer coisa, € a concepg¢ao educacional dos fundadores de
tais escolas que sobrevive e pode ser confrontada. E assim, o empenho foi elaborar uma
leitura da obra filoso6fica desses mestres-fundadores tendo diante dos olhos a pergunta
geradora que colocamos também ao Estado brasileiro. Embora as escolas de Platao e
Aristoteles possam ser chamadas legitimamente de escolas de ensino superior, ao
examinar sua organizagao e concepg¢ao, pareceram-me contudo bastante distintas de
nossa ideia moderna de Universidade. Sabemos que a Universidade é filha da |dade
Média (CAPEAUX, 1999: 211 e ss; CURTIUS, 1996: 91 e ss:), e um exame da educagao
medieval que gerou a criagdo da Universidade de Paris no século XIll parecera-me de
grandiosa importancia. Assim, além da concepg¢do grega, a medieval também foi
estudada, limitando-me, porém, ao exame do século Xlll, o que conduziu a presente
tese a considerar os métodos didaticos ai empregados, a lectio e a disputatio, de
importancia ndo apenas para a ldade Média, mas também para a concepc¢ao atual de
uma educacao critica. Ao entrarmos na Modernidade, as concep¢des de Educacdo sao
diversas. Filésofos, Educadores, Tedlogos, Dramaturgos, homens de Ciéncia, todos
escreveram sobre o tema, e o critério de construcdo de concepcdes que tenham
repercussdes para aléem de seu tempo, ressoando em nossos dias, e que sejam

estruturais, conduziu-me ao debate empenhado no final do século XVIII em torno do que
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seja o Esclarecimento. O Esclarecimento, ou lluminismo, trouxe mudangas estruturais
em todos os rumos que a Europa e suas extensdes coloniais deram a educacgao.
Assumiu, contudo, diversos contornos em paises diferentes, como a Franga, a Inglaterra
e a Alemanha. O caso francés, sabemos, culminou na reorganizagao violenta da
Revolugao Francesa de 1789, trazendo mudangas radicais para a sociedade francesa:
com essa revolugdo, uma nova concepgao de paideia procurou reformar a educacgao a
partir da ciéncia, que trazia uma visao diversa sobre o mundo. Contudo, para a presente
tese compreendo que o debate ocorrido na Alemanha tenha mais a contribuir, uma vez
que se travou o confronto de perspectivas em torno do que seria o préprio
Esclarecimento. Deste debate referido ao seu préoprio tempo, depreendi uma visao de
critica que se mostrara fundamental para o exame de algumas questdes de nosso
tempo, a tal ponto de poder dizer que minha critica a educagéo contemporanea, ou mais
especificamente a educagao proposta pelo Estado brasileiro, tem uma filiagcdo no

Esclarecimento.

Recolocagao da questao politica diante dos fins atuais da educag¢ao

Nao sao oferecidas nas paginas aqui tingidas com esforco e curiosidade,
respostas aos problemas da educacéo brasileira, nem a constru¢cdo de uma nova politica
para a sua diregdo. Tais solu¢gdes s6 podem vir do efetivo didlogo entre aqueles que
fazem a realidade das escolas e universidades e de suas experiéncias praticas. Os
governos que assumem a direcdo do Estado devem medir quaisquer propostas de
modificagdo nos rumos do ensino pela realidade efetiva das escolas e de seu pessoal,
nao apenas pelos especialistas e por sua propria ideologia. O exercicio a que me
proponho é o de colocar em questao a finalidade diretiva de nossa educagao expressa
pelo Estado brasileiro em suas leis. Portanto, por mais amplo que seja o conceito de
educacao, ele ganha na presente tese a limitagdo imposta pela experiéncia académica e
escolar. No final das contas, a presente tese € uma construgdo dialégica entre uma
disputatio antiquorum e uma disputatio praesens, ou seja, um debate entre os antigos
colocado frente a frente com um debate atual, pois o objeto a ser examinado tem uma
longa tradicdo de exame.

Etica e Educagdo em perspectiva teleolégica, genealogia e critica é o titulo que
propus a essa investigagcao que busca refazer importantes dialogos e debates em torno
da questdo que se ocupa: a pergunta teleoldgica da educagdo — que vem a ser,

exatamente, a pergunta por sua finalidade. Esta orientagcédo investigativa voltada para a
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tradicdo esta presente em todos os capitulos da tese de modo a promover um debate
entre os grandes mestres da tradicdo e nossa condigdo atual. A construgdo da trama
argumentativa foi pensada a partir da nogdo platbnica de dialogo: num primeiro
momento, € evidente que escrever sobre e a partir de uma determinada obra é dialogar
com ela; mas além disso, quem escreve sabe da presenga do leitor e de suas exigéncias
e por isso é preciso apresentar as razdes explicativas; além desses trés elementos (o
escritor, 0 objeto sobre o qual se fala e o leitor), a construgdo da trama argumentativa
que erige a tese que é enunciada nas paginas que se seguem procurou colocar lado a
lado os mestres da tradicdo com as orientagdes educacionais das letras de nossas leis e
diretrizes, a fim de conduzi-los a uma conversa, a um dialogo. Pareceu-me sensato
estudar Platdo, Aristoteles, a Universidade Medieval, Kant, Nietzsche, Ortega y Gasset,
ouvindo-os pacientemente a partir de suas obras e construgdes para dialogar com suas
perspectivas a partir de nosso tempo. No fundo, é a pergunta pelo que queremos fazer
com a nossa educagéo e com a pratica e o exercicio da educacéo que dialogo com cada
um, a fim de perguntar para o nosso proprio tempo se temos clareza sobre os fins que
colocamos para os processos educativos e se sao efetivamente estes fins que queremos
alcancar. Parece-me que os fins da educacgédo constituem o problema primordial, pois € a
partir deles que pensamos todo o processo, os métodos, as escolhas didaticas, o tipo de
experiéncia efetiva, as escolas, as universidades, a tarefa da familia, da comunidade, do
ethos em geral e o lugar do educando em particular. Perguntar pelos fins da educagéao &
neste sentido verificar, analisar, examinar todos os processos educacionais. Poder-se-ia
chamar genealdgica a tarefa que me imponho na medida em que examino como esta
pergunta teleoldgica veio a se constituir o nucleo central das escolas da tradicao
ocidental a fim de perceber que a educacéo é um processo histérico que decorre muitas
vezes da forga dessa pergunta. A histéria das ideias e da pratica da educacao exige um
esforco de compreender a sua propria dimensao politica.

Embora a tese seja construida a partir de um dialogo com a tradi¢gdo, diversos
autores e periodos da histéria ficaram de fora. E que no fundo, ndo ha aqui uma
pretensdao de construcdo de uma histéria das ideias da educagdo ou da ética. Tal
empresa exige um tempo demasiado e pode ser o projeto de uma vida inteira. O debate
com os autores se da pela precisdo como colocam as questdes, de modo que muitas
vezes, por mais importantes que sejam determinados periodos histéricos e
determinadas obras, elas ganham um interesse maior dentro da historia da filosofia. Mas
o fim aqui colocado & tdo somente o de fazer dialogar antigos e contemporaneos, e
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mostrar que para além do tempo, também as questdes dos antigos s&o as nossas
questdes. Talvez o historiador mais atento faca a devida critica do presente trabalho,
mas talvez o historiador ndo seja exatamente o interlocutor da presente tese.

O estado atual das pesquisas e produgdes tecnoldgicas sdo surpreendentes em
relacdo a historia da técnica. Nao € preciso recorrer ao argumento de autoridade e
fundamentar algo que a propria observagdo simples € capaz de dizer: a ciéncia e a
tecnologia produziram, desde o século XIX até os dias atuais, um dominio sobre a
natureza maior do que poderia sonhar os mais otimistas homens de ciéncia da histéria
da humanidade. Contudo, a apesar do que somos capazes de fazer, continuamos nao
contabilizando maiores conquistas no campo da educacdo, da didatica, da ética, da
politica, da supressao da fome e da miséria mundiais. Se a ciéncia € capaz de contribuir
para a paz mundial e para a eliminagado da fome, ela é incapaz de se autodeterminar
frente a questdo politica. A ética, a ciéncia e a politica ndo se entendem de modo a
colocar os fins que devemos atingir enquanto sociedade, seja ela uma pequena
comunidade, um cidade cosmopolita, uma nagao ou o planeta. A ciéncia precisa atender
os fins colocados pelas exigéncias sociais, sabemos que a ciéncia e a tecnologias de
hoje séao perigosas demais para nao serem reguladas pelo Estado, no entanto, também
os homens de Estado ndo estdo livres da desconfiangca dos cidadaos, estando eles
muitas vezes entre uma ciéncia que se pudesse livrar-se-ia de toda espécie de
regulacdo moral e uma politica que muitas vezes revela-se imoral.

Dito tudo isso, é inevitavel conduzir nosso raciocinio a questao da educacédo: o
problema da finalidade, dos fins da propria educacéo, da ciéncia, da ética e da politica &,
sempre foi, e deve ser um problema civil, um problema colocado para a cidadania e para
os cidadaos. Sob essa 6tica, examinarei o problema da finalidade da educacao colocado
em nossa Constituicao Federal de 1988: no fundo, o que quer dizer a Carta maior de
nossa nacao quando nos diz explicitamente que a finalidade da educacéo ¢ a cidadania?
Em que medida o ensino das ciéncias, a questdo tecnoldgica, o dominio da técnica, as
escolas, as universidades, podem contribuir para o exercicio da cidadania? Se por um
lado orgulhamo-nos do que temos em relagdo a ciéncia e seus produtos, a medicina, os
farmacos, as engenharias, a computagao, a genética, etc., podemos efetivamente fechar
os olhos para diversas outras questdes e falar em progresso? Temos a técnica para
produzir o plastico, mas revelamos nossa miséria ao nos afogarmos em um mar de lixo.
Qual é o papel do ensino de ciéncias? Deve se restringir ao dominio da técnica e das

tecnologias? Tal ensino ndo envolve também um saber mais amplo? No fundo, sabemos
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que o progresso cientifico ndo implica necessariamente em um melhoramento das
condicbdes de vida das populagdes, pois as questdes politicas sdo imperativas: dai a
questdo da formacao politica do homem ser uma questdo que nao pode ser apartada
dos processos educacionais. Ao examinar a obra de Platdo e de Aristoteles, ndo como
filbsofos ou escritores, mas levando em consideracdo que foram professores e
fundadores de escolas, é surpreendente resgatar a importancia da formacgéo politica pois
ela nos coloca questbes fundamentais em relagdo a pergunta teleoldgica. Acredito
assim, que o percurso que pretendo seguir até o final da tese seja relevante.

Outra percepcgao parece igualmente importante quando nos debrugcamos sobre a
questdo da finalidade da educacdo. E preciso perceber que a pergunta teleoldgica
envolve a pergunta antropoldgica, pois no fundo, ao colocarmos os fins da educacéo,
estamos projetando o ideal de homem que pretendemos produzir com as técnicas e
saberes que investimos no processo educacional. No fundo, a questao teleoldgica € uma
questdo ontoldgica: o ser do homem nido € dado ao homem em ato, mas apenas em
poténcia: e a educagao é o caminho que conduz o homem a ftornar-se o que ele é. A
educacgao permite ao ser vir a ser, dai a importancia e o cuidado que devemos ter com
os caminhos (métodos, estratégias e fins) que escolhnemos em nosso exercicio de

formacao.

Aspectos gerais da tese e suas estagoes

Para reconstruir o pensamento pedagdgico de Platdo, Aristételes, a concepcgao
pedagdgica medieval e a concepgao de educacado do Esclarecimento, segui 0 caminho
de uma conversa com as suas proprias produgdes. Sob este aspecto, o método
genealdgico inaugurado na modernidade por Nietzsche e que ganhou grande
repercussao com os estudos de Michel Foucault, parecera-me mais adequado para o
presente estudo. Como disse no inicio desta apresentacgao, o estudioso de hoje goza de
ferramentas e privilégios para sua pesquisa. E que diversas obras originais estio
digitalizadas e disponiveis em bibliotecas online, a exemplo da Biblioteca Nacional da
Franga (http://gallica.bnffr/y ou a Biblioteca do Congresso Americano
(https://www.loc.gov/). Assim, algumas obras que n&o encontramos em nossas
bibliotecas sdo por sua vez encontradas nas bibliotecas europeias e na biblioteca do
congresso americano, documentos que permitiram um acesso direto as fontes. De
Platdo e Aristoteles, gozamos suficientemente de publicagbes para o exame de seus

pensamentos, mas diversos documentos medievais e diversos documentos do
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Esclarecimento tiveram de ser buscados em bibliotecas europeias, com o privilégio do
qual falava antes, estando tais obras disponiveis em microfimes que podem ser
acessados nos sites dessas instituigdes. Mas aquele método adequado, o genealdgico,
€ aqui convocado mais como inspiragao para a pesquisa do que propriamente um
caminho pelo qual eu tenha a competéncia devida para seguir. Seja como for, a
genealogia, no sentido dado a ela por Nietzsche, permite construir uma leitura do sentido
da historia a partir de um dialogo com o tempo presente. No fundo, a genealogia se
difere da histéria, embora deva até mesmo supor uma histdria, na medida em que joga
com uma percepg¢ao do homem como ser historico, nesse sentido, importa mais uma
interpretacédo das fontes a partir do tempo presente do que a sua interpretacado a partir
de uma analise... na historia.

O método percorrido na investigacdo da questao teleolégica da educagao tem
tdo-somente o intento de construir a possibilidade de colocar sobre a mesa de estudos
problemas que estamos a discutir em nossos dias e que foram ja discutidos nas obras
de nossos mestres da tradicdo. Nada mais ha para se esperar aqui, no entanto, do que
um dialogo possivel. Nao se trata de considerar a historia como algo retilineo, que vai do
mais simples ao mais complicado, do pior para o melhor, supondo uma légica positivista
que vé na ideia ingénua de progresso uma superagao de nosso passado. A histéria é
descontinua e a destruicdo de diversos documentos importantes da pesquisa cientifica
obrigou os homens muitas vezes a dar passos largos em dire¢cao regressa. Por outro
lado, um dialogo com diversos momentos descontinuados da histéria, seja a histéria da
cultura, da educacio ou da ciéncia, € capaz de abalar diversas crencas da atualidade
que muitas vezes se mostram fundadas no arbitrio, sobretudo quando o Estado escolhe
as dire¢gdes da educacdo, da pesquisa e da ciéncia de acordo com as escolhas
ideoldgicas do governo’. Assim, uma investigagdo sobre os principios que norteiam
nossa educacgao, a partir de uma leitura atenta das leis educacionais do Estado
brasileiro, obrigou-me a efetuar um dialogo com as escolas e concepgdes de educagao
que ajudaram a construir a histéria do Ocidente, e que muitas vezes ficam restritas aos
estudos dos fildsofos que, ao menos no Brasil, ndo tém levado a cabo o projeto do
Esclarecimento de construir um debate politico (aberto a toda a cidade) a partir do uso

publico da razdo. Trazer a discussao filoséfica para um ambiente interdisciplinar e aberto

! Como estamos no meio da histéria, seria demasiado precipitado incitar um debate sobre a atual reforma
do Ensino Médio, embora diversos elementos sejam misturados nas paginas seguintes que permitam uma
tomada de posigdo. A presente tese tornar-se-ia desatualizada antes mesmo de cumprir a sua fungao,
uma vez que os governos mudam, dessa ou daquela forma.
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parecera-me um dever, pois a propria critica € aqui tomada no sentido de uma obrigagao
ética. Seguindo uma orientacdo aristotélica, busquei nos debates filosoficos e na histéria
da educacdo um caminho que pudesse ser mais ou menos seguro para mostrar a
relevancia da pergunta teleoldgica, uma vez que “aquele que considera as realidades
em seu primeiro desenvolvimento ou origem, seja um estado ou algo mais, obtera delas
uma visdo mais clara.” (ARISTOTELES, 2001, 1252a).

O capitulo que abre os trabalhos, “A Etica Platénica e a Educacdo como
Propedéutica da Politica”, € uma tentativa de compreender o lugar da educagado no
pensamento de Platdo. Iniciei uma demarcacdo de terreno mostrando inicialmente a
educacdo em Homero, a partir da nocdo de areté. E que a educacdo homérica é uma
educacdo para as virtudes guerreiras, restrita, contudo, a uma nobreza palaciana que
manteve essa tradicdo. Com a democracia em Atenas, as coisas mudaram radicalmente,
e a educagao necessitava de uma orientagao voltada para o exercicio da politica. Dada
a demanda, foi o movimento da sofistica que veio preencher a lacuna. Além de
mudangas estruturais na educacgao, ela ganha efetivamente uma dimenséo voltada para
a vida publica, para o exercicio da cidadania o que inclui necessariamente um dominio
das leis. E este dominio das leis, fortemente presente ndo apenas nos sofistas, mas,
sobretudo em Platédo, que sera reclamado na analise da educacgao brasileira.

Ao examinar o pensamento platénico propriamente, procurei trazer a luz o seu
meétodo de ensino e aprendizagem e sua concepg¢ao de educacgao, colocando para o
mestre grego a pergunta teleolégica. Além da resposta que encontrei na Republica, (a
finalidade da educacdo é promover uma conversdao do olhar, periagogé) o aspecto
publico da educacédo ficou evidenciado quando a escola fundada por Platdo, a
Academia, ergueu-se de suas ruinas, revelando o carater preparatorio que a educacao
tem para uma vida em comum, ou seja, para uma vida politica. As intencdes de Platdo
com sua escola passam pela promogao de um longo periodo de formagéao voltada para a
compreensao de uma “cidade ideal”, uma espécie de reino da justica, voltada para a
orientacdo das acdes do homem educado. Esta orientagao ética da educacdo tem uma
finalidade politica: € assim que estas trés areas sao amarradas no pensamento
platénico.

O que aconteceria, no entanto, se ao verificarmos uma clareza quanto a questao
da finalidade da educagdo na obra de Platdo (seus escritos e sua escola),
impuséssemos essa mesma questao a nossa educacao? A trama do capitulo que abre

os trabalhos envolve portanto um dialogo com Platdo a partir da perspectiva de nossa
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pratica educacional e de sua fundamentagao no conjunto de leis que formam o Estado
brasileiro. E ai que esta situado o debate atual que chamarei ao final de cada capitulo de
disputatio praesens. De um lado, a verificagcdo da questdo da finalidade nas leis, de
outro, a questdo critica e dogmatica examinada na pratica do professor Platdo e nas
praticas estabelecidas na educacdo atual. Construir este didlogo exige atengao
minuciosa aos textos examinados e rigor hermenéutico para fazer surgir uma conversa
entre pensamentos, praticas, orientagdes e determinacdes legais.

O capitulo 2, “Aristételes e os Fins da Educacao”, foi iniciado com uma
investigacado acerca da fonte que seria submetida a analise. Estou longe de projetar a
minha frente um trabalho especializado que tenha quaisquer pretensbes de
originalidade, investigar a fonte quer dizer tdo somente que € o proéprio texto de
Aristoteles o eleito para a interlocugdo. Qualquer pretensdo diferente exigiria enfrentar
uma tradigdo extremamente rica de leitores, tradutores, criticos e intérpretes do filésofo
estagirita. Trata-se, ao ler a Etica, de reafirmar sua fecundidade que ainda hoje coloca
para nds questdes das quais ndo podemos nos esquivar, tal como a propria natureza da
educacgao, a sua extensdo, o seu lugar e sobretudo, se sao as virtudes o objeto da
educacado. Sabemos que Aristoteles escreveu um tratado sobre a educagdo que
infelizmente n&o foi conservado, mas do qual restam alguns fragmentos (LAERCIO, s/d:
V, 22-27). A opgédo mais sensata parecera-me, assim, o exame da questdo da educagao
em dois de seus tratados que foram preservados, e que constituem, até onde sabemos,
cursos que foram dados na escola por ele fundada, o Liceu. Estes dois tratados sao a
Etica a Nicémacos e a Politica. A partir do exame destas obras, ficou evidente um
contraste de primeira ordem em relacdo a educacado empreendida no Liceu aristotélico e
a educacgao que praticamos em nossas escolas. Ao iniciar uma investigacao teleologica
das ciéncias, quando a pergunta pelo fim é posta metodologicamente, Aristételes chega
a conclusao, e isso € mostrado passo a passo, que o fim da educacio € o mesmo fim da
ética: promover o cultivo das virtudes do sujeito de tal modo que possa ter uma vida
feliz. Contudo, o que pareceu mais atual na visao aristotélica foi a distingdo que ele
efetuou entre as virtudes éticas e as virtudes dianoéticas (ou intelectuais), sendo as
primeiras relativas ao carater e as segundas ao intelecto. Aristételes mostrou que
somente estas ultimas podem ser ensinadas formalmente, sendo as primeiras o
resultado da repeticido dos habitos. Sendo assim, a educacédo deve envolver também o
modo de vida, uma vez que o mero treinamento intelectual n&o resultaria naquela

finalidade proposta pelo método de investigagéo: produzir uma vida feliz. Do ponto de
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vista social, a educacgao envolve diretamente o Estado e suas formas de governo, pois é
no ambiente das cidades que o homem ira praticar as virtudes éticas. Da leitura da obra
de Aristoteles surgem diversas questdes atuais que provocam uma visao critica e em
certo sentido competem para uma mudanga no modo como praticamos a ética em
nossas Universidades, sobretudo quando a convocamos para ler e “regular’ nossa
pratica de pesquisa.

O terceiro capitulo é construido a fim de se empreender um exame das condi¢des
culturais que permitiram a criacédo da Universidade na velha Europa, de seus métodos,
de sua finalidade e de sua natureza. A vocacgao para a ciéncia, em sentido amplo, pode
ser vista na formacao dos clerics, numa educagao que nao era reduzida a técnica. A
educacao presente nas escolas europeias permaneceu quase que inalterada, sobretudo
a partir da Renascenca carolingia, assim chamada devido a reforma iniciada por Carlos
Magno. Com a renovagao do império romano, por volta do ano 800, inicio do século IX,
houve efetivamente uma renovacgao das letras classicas, quando na escola do palacio do
imperador Carlos Magno, em Aquisgrana, foram reunidos diversos clérigos ingleses para
se pensar uma reforma na educacéo. A direcdo dos trabalhos coube a Alcuino?, que veio
da Inglaterra para a Franca com a tarefa de instituir de forma sistematica nos curriculos
das escolas da Europa o trivium e o quadrivium como quadro de disciplinas que dirigem
uma formagdo ampla no dominio da linguagem, em suas dimensdes gramaticais e
pragmaticas®, e das ciéncias, sobretudo a partir de um dominio das disciplinas
matematicas, a musica, a geometria, a aritmética e a astronomia, que formavam o
quadrivium. O estudioso austriaco, Otto Maria Carpeux, mostra em seus trabalhos sobre
o periodo que boa parte da cultura antiga que conhecemos hoje é resultado dessa
Renascenga, uma vez que ela fortaleceu as escolas e o trabalho dos monges copistas,
que reproduziram manuscritos de poetas, prosadores e escritos de homens de ciéncia
da Antiga Roma e Grécia (CARPEAUX, 2012: 26).

O resultado dessa revolucdo escolar veio a ser sentida trés séculos depois,
quando com o fortalecimento das escolas apareceram as primeiras universidades. A
Universidade de Paris fundada em 1200 foi, ndo ha duvidas, o resultado da

complexidade de conhecimentos que envolviam as escolas parisienses, a exemplo da

% Alcuino de York foi um dos principais defensores do trivium e do quadrivium. A convite do imperador
Carlos Magno, foi diretor da escola palatina. A partir dai promoveu uma revolu¢ao na educag¢ao medieval,
unificando o curriculo em torno das sete artes liberais em toda a Romania.

% O trivium era formado pela dialética, pela retérica e pela gramatica.
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escola fundada por Pedro Abelardo* na montanha de Santa Genoveva. Seus métodos
didaticos aprofundaram a disputatio e permitiram combater o dogmatismo da tradigéo
patristica, sendo muitas vezes acentuada a sua contribuicdo para a escolastica.

O exame da Universidade de Paris, em seu primeiro século de existéncia, permite
perceber que as disciplinas ai estudadas resultam em uma complexidade ainda maior do
que as do trivium e quadrivium. Tanto na faculdade de jurisprudéncia quanto na de
medicina privilegiavam-se a lectio como método de ensino, sendo os autores da tradigao
ensinados como autoridades e fontes de conhecimento, a exemplo da obra de Galeno
no curso de medicina. As outras duas faculdades que completam a Universidade de
Paris sdo a de Teologia e a de Filosofia, também chamada por vezes de Faculdade de
Artes (no sentido de techné). Além da lectio, ou seja, das aulas expositivas baseadas
nas sentencas das autoridades, como mostrarei no capitulo, havia outro tipo de aulas
nestas faculdades, sobretudo na de Artes, que consistia na disputatio, no exame de
posi¢des contrarias diante de um mesmo tema. Tratava-se, portanto, de examinar uma
tese a luz de sua anti-tese, a fim de se verificar através dos argumentos a posi¢cao mais
apropriada e resistente a critica. A finalidade da educacao nas Universidades medievais,
tomando a de Paris sob exame, mostrou-se bastante diferente da finalidade de nossas
Universidades contemporaneas, uma vez que nao visam a formacado de profissionais,
mas sim de homens letrados, como procurarei mostrar. Um resgate desta vocagao
humanista da Universidade pareceu-me coisa util para aprofundar a critica da formacéao
de nossos profissionais.

Como consequéncia desse debate, o capitulo termina com uma disputatio
praesens em torno da vocagao da Universidade. O pensador e professor espanhol José
de Ortega y Gasset € convocado para um debate em torno da missdo da Universidade,
e igualmente Wilson Martins, autor da famosa Histdria da Inteligéncia Brasileira, contribui
para esse debate que proponho uma vez mais para o nosso tempo atual.

No quarto capitulo, “Esclarecimento e Modernidade”, procuro refazer um debate
que ocorreu no final do século XVIII em torno da busca por uma resposta sobre o que é
propriamente o Esclarecimento. Ai tanto a questdo de uma educagdo pragmatica é
discutida quanto a necessidade de se promover o uso publico da razdo como condi¢céo

necessaria para que tenhamos uma sociedade esclarecida. O artigo publicado por

* Este filosofo e professor tem a sua obra bastante conhecida nos atuais cursos de filosofia das principais
universidades brasileiras, e tornou-se célebre o seu amor por Heloisa e as consequéncias dai decorrentes,
tanto na literatura quanto no cinema (a exemplo do filme Em nome de Deus).
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Immanuel Kant em dezembro de 1784 no Berlinische Monatsschrift € examinado em
profundidade, tanto de maneira imanente quanto em seu contexto. Para tanto, foram
examinados outros artigos desse mesmo jornal que apresentavam posigdes
semelhantes e discordancias. Do exame do artigo de Kant sobreveio, para minha
surpresa, uma resposta ainda nao superada pela nossa educacgao, seja ela guiada por
uma formagdo geral ou por uma profissionalizagdo. Uma vez posta a questdo
teleoldgica, diversas questdes que apareceram em Platdo e em Aristoteles ressurgiram,
tal como a dimensao politica da educacado. Mas o desafio de tornar o homem capaz de
aprender conforme as necessidades de sua vida pratica chamou bastante a atencao.
Afinal de contas, o homem educado deve ser capaz de gerir a sua propria vida, nao
dependendo de uma terceirizacdo das coisas basicas do cotidiano, desde a
contabilidade de sua renda anual até a mecanica de seu carro. O lema do
Esclarecimento, inscrito no adagio sapere aude! ainda € capaz de provocar um debate
indispensavel a nossa época, tanto em relagdo aos fins da educagdo que almejamos
quanto a propria dimensdo da educacéo, reduzida ou a intelectualidade (o estudo de
disciplinas formais, como geografia, matematica, quimica ou histéria) ou a
profissionalizagcdo. Com o exame da posig¢ao critica e pragmatica de Kant, encerramos
essa primeira parte de nossos estudos, que possuem uma dimensdo filosofica e
histérica que me pareceu inevitavel para fundamentar as criticas a educacgao
contemporanea. Ao fechamento do capitulo, um breve exame da nocado de
esclarecimento em Nietzsche parecera-me contribuir para a atualizacdo do problema.
Talvez, em sentido estrito, possamos ainda colocar Nietzsche como um pensador
iluminista. Desse debate, surge a disputa em torno da questdo da ciéncia e do
esclarecimento, uma disputa que se configura mais como provocag¢ao do que como uma
tomada de decisdes em definitivo.

Como consequéncia dos capitulos precedentes, uma questdo me pareceu
incontornavel: examinar nossas concepcoes atuais de ética e estabelecer uma critica do
modo como a tratamos em nossas Universidades e Instituigbes de Ensino. O quinto
capitulo é assim uma confrontagao entre perspectivas diversas que enxergam na ética
naturezas também diversas. Mais do que isso, novamente €& contra uma posi¢cao
dogmatica que se fala aqui. Esforcei-me por problematizar o préprio conceito de ética,
esmiugando o sentido de seu objeto e tomando posicdo frente as confusdes
terminolégicas de nossa ldade Contemporanea. Os proprios Comités de Etica em

Pesquisa serdo examinados, n&o de modo rigoroso, mas terdo seus principios
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suficientemente criticados com a intencédo de se estabelecer um exame da pratica atual
que toma a ética como disciplina aplicada. A provocacido que estabelece propriamente
uma disputatio € no fundo uma conjectura: como seriam nossos comités de ética se, ao
invés de uma ética de natureza deontoldgica, fossem construidos e orientados por uma
ética teleoldgica?

Uma vez percorrido o caminho, poder-se-a entdo apreender melhor o sentido do
trabalho aqui realizado. Resta ainda um destaque: no fundo, a tese se constitui
igualmente uma critica do dogmatismo que se configurou como uma espécie de tema
transversal do presente trabalho.

Originalmente, o projeto da tese previa a escrita de dez capitulos, estando
divididos em dois grupos de cinco: uma primeira parte que estabeleceria uma
interpretacéo da tradigdo e uma segunda parte que promoveria uma disputatio praesens,
que traria as questbes para o debate atual. Além de demasiado extenso, o caminho
percorrido colocaria as estagdes da tradicao e suas respectivas disputas na atualidade
longe demais umas das outras. A saida que encontrei foi, portanto, estabelecer o debate
ao final de cada capitulo, quando depois de percorrer a disputatio antiquorum, a
exposi¢cao argumentativa da posigdo dos autores da tradigdo, € colocada a disputatio
praesens. Ao final dos trabalhos, pareceu-me que o leitor ndo tem de esperar uma longa
jornada até a colocacdo das questdes mais atuais, que é, no fundo, o que importa
colocar.

Antes de fechar essa introdugao, vale ainda ressaltar alguns pontos que foram
ditos, mas agora em tom de adverténcia: apesar de examinar textos antigos, n&o se trata
de uma questdo temporal. Todo pensador que encontrou profundidade em seu exame
das questdes humanas alcangou analises que sdo, no fundo, extemporaneas. Como
podemos saber se uma obra escrita em épocas distantes € ainda de alguma utilidade
para nos ajudar a pensar 0s nossos problemas? O tempo se encarrega de preservar as
boas construgdes; o tempo arruina as construgdes infundadas ou relega aos museus e
ao interesse especifico da histéria antiquaria e da arqueologia as construgdes que
falaram apenas sobre a sua propria Idade. Se podemos hoje ler, estudar, aprender algo
com os mestres de outras épocas € porque o debate sobre os assuntos que trataram é
ainda um debate presente e aberto. E absolutamente certo, para mencionar um
exemplo, que Aristételes é superado no campo das ciéncias da natureza, seja na fisica
seja na fisiologia, mas € igualmente certo que suas contribui¢des para o campo da ética

e da educagao dao conta ainda de debater boa parte de nossos problemas. E seguindo
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0 seu proprio método, convém sempre examinar as constru¢gdes daqueles que nos
antecederam, a fim de compreender se ha ali alguma contribui¢do util que nos ajude a
pensar e a fim de compreender igualmente se ndo estamos simplesmente dizendo o que
ja foi dito. No fundo, sabemos que o progresso € um termo que se aplica aos saberes
técnicos e a producgao tecnoldgica, mas nao necessariamente aos campos da politica e
da ética, que € onde situo o problema da educagdo de modo geral e do ensino de
ciéncias de modo particular.

As disputationis praesens sao assim por mim chamadas por reclamarem um
didlogo com a tradigcdo que, muitas vezes, foi deixada nas maos dos especialistas. Ao
evocar o termo disputatio acredito que com ele ja venha acompanhada uma parte da
historia medieval. O adjetivo praesens posto a disputatio remete a uma sintese entre o
passado e o presente. Nao se trata de construir uma tese para a filosofia, mas sim para
o campo da cultura, para o campo da educacgdo, e mais especificamente dentro dela,
quem sabe construir alguma contribuicdo para o ensino das ciéncias. Quanto mais sabe
um especialista de Platdo, de Aristoteles ou de Kant, mais dificilmente ele larga o osso e,
assim, fica preso nas teias do rigor que exige para si no tratamento desses filésofos.
Isso se da de tal modo que ndo se arrisca a sair dai para debater os préprios assuntos
tratados por esses mestres-professores em outros contextos. Como se as questdes da
ética, da educacdo, da ciéncia, o proprio conceito de cidadania, o esclarecimento,
fossem conceitos fechados em si, que s6 encontrariam tratamento adequado se
abordados de forma escolastica, monastica ou professoral. Considero fundamental o
movimento de tomar os antigos com a finalidade de conversar sobre o nosso proprio
tempo. As consideragdes que teco entre a analise das questdes filosoficas e a colocagao
de debates sobre questdes da atualidade podem vir a ser temerarios porque sei que, do
ponto de vista da filosofia, o que estou a fazer é perigoso: corre-se o risco de trair os
autores ao contextualizar em nossa ldade suas obras. E essa a adverténcia dos
professores de filosofia. E sei bem que do ponto de vista dos cientistas, muitas vezes os
fildsofos sao vistos como fechados em seus proprios discursos. E eles tém muitas vezes
razao. Nao é a toa que quando os cientistas se tornam filésofos, eles conseguem fazer
filosofia de modo mais aberto e contribuir para o seu desenvolvimento de modo mais
dindmico. Foi assim com Karl Popper que antes de se doutorar em filosofia, passou pela
musica, pela psicologia, pela fisica e pela matematica. Foi assim com o engenheiro de
minas, Henri Poincaré, cuja meditagdo e pesquisas sobre a reatividade do tempo

encontram grande influéncia de Immanuel Kant e antecipam em grande medida a teoria
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da relatividade restrita de Albert Einstein. A obra de Poincaré interessa ndo apenas a
fisica ou a matematica, mas tem grandes implicagdes na filosofia da ciéncia, sobretudo a
questao da inducao, e na filosofia da matematica, sobretudo o exame que fez do axioma
da escolha®.

De resto, vale lembrar, como observou Hegel, que introdugdes séo sempre
paradoxais: pois € impossivel no fundo apresentar um caminho antes de percorrer as
suas estacodes. A verdade do trabalho s6 pode ser mostrada em sua totalidade: ndo esta
nem na introdu¢do, nem na conclusdo. Mas no fundo, como é possivel compreender o
todo senao pelas partes? Cada capitulo e cada divisdo do capitulo, que ndo apenas
anuncia o tema a ser tratado, mas tem igualmente a fun¢cdo de uma parada para um
cafezinho, quando o espirito pode recobrar as suas forgas, séo, no fundo, as marcas do

caminho percorrido.

® POINCARE, Les Mathématiques et la Logique. in. Heinzmann, Gerhard (ed.) Poncaré, Russell, Zemelo
et Peano, Blanchard, Paris, 1986.
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ANTES DA TESE: definigdes preliminares

§ 1. O que é uma disputatio praesens?

A expressao disputatio ndo é tomada aqui no sentido estrito de um método de
pratica de debates tal como ocorria nas Universidades medievais e de modo salpicado
aqui e ali ao longo dos tempos. Tem tdo somente o sentido que lhe & dado pelos

dicionarios:

dispiitatio, onis (disputo), 1. Col.
Supputation, compte. Cie. Dis-
cussion, débat, controverse.

| (Méton.) Cic. Traité.  (BENOQIST, Eugéne, GOELZER, 1893: 457)

Uma controvérsia, um debate, uma discussdo... € menos uma prestacdo de
contas. Entendo que a tarefa da educacido é antes de tudo cultivar o espirito para a
realizacao da critica. Critica nada tem a ver com a negagao. Nao me refiro ao espirito de
Mefistofeles habituado a dizer ndo. Refiro-me a tarefa de examinar, dialogar, discutir e,
quando houver clareza intelectual e ética, estabelecer a controvérsia.

Os estudos dos mestres da tradicdo devem suscitar discussées sobre o0 nosso

préprio tempo. Essa é a tarefa das disputationis que fecham os capitulos da tese.

§ 2. O que é dogmatismo?

O dogmatismo é uma espécie de tema transversal que vai da primeira a ultima
pagina da presente tese. Por ser um tema transversal € preciso de antemao langar
algum esclarecimento sobre o sentido e o uso do termo. A questao central talvez seja
essa: desejamos um efeito critico dos métodos de ensino; aceitamos com entusiasmo o
ideal de critica como necessario a educacao brasileira. Repetidamente encontramos o
discurso segundo o qual é necessario formar um pensamento critico. Mas muitas vezes,
estamos tao presos ao dogmatismo que nado percebemos que usamos a palavra critica
como se ela fosse 0 novo dogma salvador da educagao. Estamos dispostos a mudar de
opinido, de perspectiva, se ao examinar nossas proprias posicoes nos depararmos com
atitudes dogmaticas? A tarefa aqui exigida é a de definir em que sentido tomamos o
termo dogmatismo quando afirmamos hipoteticamente ser a educagao escolar brasileira
essencialmente dogmatica, exatamente quando ela pretende o espirito da critica e do

esclarecimento.
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A histéria do dogmatismo, sobretudo no viés filosofico-cientifico, toma este termo
inicialmente em sentido positivo, como a possibilidade de o conhecimento se firmar em
bases conceituais seguras. Para fundamentar o conhecimento é preciso estabelecer
determinados principios que sao ou evidentes por si mesmos ou postulados
racionalmente. No entanto, a partir da obra de Immanuel Kant, Critica da Razdo Pura,
publicada em 1781, e revisada em1787, o termo dogmatismo ganha outras significagdes
que sdo, para o presente artigo, de importancia suprema. Ja na “Introdu¢do” do livro
citado, Kant distingue dogmatismo de procedimento dogmatico. O procedimento
dogmatico é a capacidade de estabelecer proposi¢des apoditicas que fundamentam um
sistema. Ja o dogmatismo é tomado em sentido pejorativo.

Para Kant (1996), é dogmatica toda posigdo diante do conhecimento que nao
efetua um exame de suas proprias capacidades de conhecer e seria dogmatica toda
educacao cientifica que ndo avanga a uma compreensao pormenorizada de seus
meétodos, apoiando-se na iluséria adesdo a um saber catedratico (p. 56). Portanto, de
acordo com Kant (1996): “a critica da raz&o conduz por fim necessariamente a ciéncia; o
uso dogmatico da razdo sem critica conduz, ao contrario, a afirmagdes infundadas as
quais se pode contrapor outras igualmente aparentes.” (p. 64).

Em seu amplo dicionario, Ferrater Mora (2000, 1) nos mostra que o dogmatismo é
concebido de trés maneiras em relagédo ao conhecimento: 1) “como a posigao propria do
realismo ingénuo, que admite ndo s6 a possibilidade de conhecer as coisas em seu ser
verdadeiro (ou em si), mas também a efetividade desse conhecimento no trato diario e
direto com as coisas”; 2) “‘como confianga absoluta em determinado 6rgdo de
conhecimento (ou suposto conhecimento), principalmente a razao”; 3) “como a completa
submissdo sem exame pessoal a certos principios ou a autoridade que os impde ou
revela” (p. 763).

Portanto, tomo para a presente discusséo o termo dogmatismo como o0 uso da
razao sem O seu exame rigoroso e como submissdao sem exame pessoal a certos
principios que sao validados pela autoridade do professor, do escritor, do legislador, da
ciéncia, etc.. Este dogmatismo pode ser visto tanto na posi¢céo do aluno, que repete sem
compreender uma definicdo, uma teoria, etc.., quanto no professor, que verbaliza uma
definicdo, uma teoria, etc.., sem compreendé-la efetivamente, o que limita sua
capacidade de mudar o contexto de sua explicacdo. Além disso, muitos livros didaticos
sdo construidos com bibliografia de fontes indiretas, apoiando-se em materiais de

segunda ordem em sua construgédo: exemplo de um livro de fisica que n&o se serviu em
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sua confeccao dos proéprios textos de Newton, ou de um livro de histéria que nao
percorreu diretamente a obra de Maquiavel ao falar sobre o Renascimento Italiano.

O sono dogmatico da educagdo pode ser percebido no aspecto ilusério de que
aprendemos algo quando repetimos teorias, formulas e memorizamos esquemas sem
efetivamente compreendé-los. O problema teleoldgico da educacdo, até onde consigo
ver, exige um criticismo radical segundo o qual o conhecimento de um assunto deve ser
acompanhado de uma compreensé&o consciente de seus significados. E o que se deve
esperar quando o fim da educacéo for escrito no texto da Carta Magna.

A clareza conceitual e a construgcdo de um discurso argumentativo (que pode ser
combatido por outro discurso argumentativo) parecem ser, neste sentido, a marca de
uma posigcdo nao dogmatica. Assim, a posicdo dogmatica € aquela em que o
assentimento é dado por razdes outras que ndo a compreensao e a justificativa

racionais. E € neste sentido que tomarei este termo nas analises que se seguem.

§ 3. Educacao, Politica, Etica e Ciéncia

A palavra grega paideia foi traduzida no século | por Cicero pela palavra cultura
(1985). Ai esta a origem desse vocabulo. Tratava-se de estabelecer um termo latino para
abrigar o vocabulo heleno. Cultura € uma metéfora, vem da ideia de cultivo, presente na
agri-cultura das terras que semeava e cuidava para ver o fruto amadurecer. Neste
sentido, cultura é educacao, na medida em que podemos traduzir paideia por formacéo,
educacao. Mas que espécie de cultivo tem Cicero em mente? Ora, cultivar as faculdades
intelectuais e morais, as virtudes éticas e dianoéticas, como mostrarei a partir de
Aristételes. Por educacao posso entender uma trans-formacédo, um movimento que vai
do que € ainda virtualidade (poténcia) ao ato; das possibilidades do saber ao saber
efetivo. Educar é conduzir a realizagao o que &, em principio, apenas uma possibilidade.
E, portanto, um crescimento efetivo que brota do interior do sujeito cultivado, para que
os seus frutos sejam o resultado de seu amadurecimento. Parece, portanto, que a mera
instrugéo pode ser vista nessa metafora como espécie de decoragao de uma arvore com
frutos colhidos no mercado. A educacao exige a transformacao e a fertilidade: sem a
capacidade de criacdo dos proéprios frutos, todo educando é afinal de contas infértil. E
como poderia ndo ser se antes mesmo de aprender a frutificar vé desde ja os seus
galhos carregados de frutos que ndo séo obra sua?

Entendo educagdo como formagédo, como cultivo e desenvolvimento, como uma

geminagédo que cresce e frutifica. Trazer esse sentido antigo para o presente ndo é
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resgatar uma nogdo que pertencia a outro tempo, mas debater com as nogdes e
compreensdes contemporaneas a fim de coloca-las em movimento. O que é educagéo?
Se pensarmos na Constituicdo Federal de 1988 (I: artigo 205) € possivel perfeitamente
manter o sentido dado pelos gregos e por Cicero: a educagdo € o pleno
desenvolvimento da pessoa, 0 seu preparo para o exercicio da cidadania e para o
trabalho. Mas, o pleno desenvolvimento da pessoa ndao envolve também suas outras
faculdades que ndo apenas a intelectual? E o preparo para o exercicio da cidadania n&o
exige também um estudo das leis que regulam todo o espacgo publico e também um
estudo da politica? Ora, mesmo se alguém dissesse que disciplinas como ética e politica
aparecem aqui e ali, elas sdo estudadas do ponto de vista intelectual, o que nao
necessariamente colabora para o emprego da palavra pleno. A educagcao deve ser
pensada ndo apenas na escola e na Universidade, lugares consagrados ao
desenvolvimento e aprendizagem de habilidades intelectuais, mas também no espaco
publico que compde a comunidade, os costumes, as cidades, (e ai a propria escola e a
prépria universidade como partes desses espagos). Essa afirmagédo é fundamental pois
€ exatamente ai, no mundo efetivo da vida cotidiana e nas relagbes politicas (sociais)
que os habitos e o carater se formam, se deixam influenciar e influenciam.

Como consequéncia dessa definicdo prévia de educagao, tomo a palavra politica
no sentido mais proximo da palavra grega polis (molig) ou da latina civitas, referindo-me
ao exercicio efetivo do homem no espago publico. As formas republicanas de governo,
independentemente se uma monarquia, uma aristocracia ou uma democracia,
ensinaram através das experiéncias que € inegociavel se pensar o bem do Estado como
unido do povo segundo suas proprias leis. Diante desse bem, comum a todos, €&
fundamental preservar a sua autonomia perante todo e qualquer interesse particular ou
poder externo. Ai esta a nocao de liberdade politica defendida nas republicas que pode
ser perfeitamente debatida e ensinada como principio de uma boa politica sem o risco
da partidarizagdo. Ainda € perfeitamente valida a licdo grega segundo a qual a politica é
o combate ao despotismo. Portanto, o termo politica que aparecera do primeiro ao ultimo
capitulo do presente trabalho de doutoramento € tomado no sentido estrito de pratica ou
exercicio do sujeito no espago publico, o que implica tanto a questdo da educacgao ética
(o cuidado de si, a ocupacédo com a formagao do préprio carater) quanto a questao de
um debate constante sobre a qualidade das leis que governam esse espaco.

O conceito de ética sofrera pequenas variagées ao longo das paginas da tese,
acompanhando o entendimento do autor e da obra estudada até assumir uma posi¢ao
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(Jais, thesis) frente as dificuldades encontras. Porém, para além das diferencas
interpretativas, o sentido originario de éthika (¢:xa) como ciéncia do ethos é preservado
como disciplina ou campo de estudos que toma como objeto a formagdo do carater
(73w, €thos) e as relagbes interpessoais, os costumes (3wg, ethos): ali e aqui estédo
inseridos os principios, os valores, os deveres e os fins da praxis (mpayic) humana. A
ética é, portanto, uma ciéncia pratica cujo objeto é tanto a formagao do carater dos
sujeitos quanto a relagdo dessa formacédo com a cultura. Como a tomo no sentido de
uma ciéncia pratica, a tomo em sentido critico, esforcando-me para distancia-la de um
sentido doutrinario e dogmatico.

Por fim, o termo ciéncia sera tomado em seu sentido estrito de conhecimento
(émoTéue, episteme), ou seja, de conhecimento examinado. Com esse conceito em
maos, o0 conhecimento que é ciéncia exige para si a possibilidade de examinar seus
objetos de diferentes angulos, a fim de construir uma argumentacéo que possa justificar
determinada perspectiva. Neste sentido, tanto a politica quanto a ética e a ciéncia
exigem para si liberdade e exame critico, expressao que, apesar de enfatizar o sentido

analitico é, no fundo inteiramente redundante, uma vez que a palavra kntika (xpiTixa)

pode ser traduzida por exame, analise, etc..

§ 4. Da inatualidade da presente tese
Edgar Morin (2005: 25), na Introdugéo Geral escrita ao seu conjunto de 6 livros

que compdem O Método, faz a seguinte observacgao:

Todo nedfito que comecga a pesquisar € obrigado a renunciar ao saber. Ele é convencido de
que a época de homens como Pico della Mirandola terminou ha trés séculos e que agora é
impossivel de se constituir uma visdo do homem e do mundo. (...) Ele devera consagrar a
sua inteligéncia a um saber especifico. Integram-no a uma equipe de especialistas, e, nesta

expressao, “especialista”, e ndo “equipe”, € o termo predominante.

A reclamagao de um saber integrado e complexo, ndo reduzido aos aspectos
mais especializados, ecoa nos corredores das Universidades como apelo a um discurso
que nao seja efetivamente reduzido a uma determinada disciplina. O conforto da
especializagédo é, no entanto, recompensador: publica em elevado numero de artigos o
especialista, pois compete a ele o dominio de um saber do qual todos os demais

pesquisadores necessitam. Assim, sua assinatura € conjunta aos demais nomes que sao
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conduzidos as boas estatisticas. Nao seria, no fundo, em um mundo em que as
especializagbes tomaram conta dos departamentos e colegiados de nossas Academias
propor um didlogo entre nds, contemporéaneos, que gozamos de um saber infinitamente
mais sofisticado do que nossos antepassados, e eles, os antigos professores e mestres
que enfeitam as estantes dos intelectuais da nova apoliteia? Que razbes temos para
regressar aos gregos e aos romanos quando, através das leis do positivismo,
encontramo-nos em uma situagao tdo mais avangada em termos de tecnologia e ciéncia
que né&o vislumbramos mais a outra margem do abismo que nos separa dos mestres da
Antiguidade?

Considero, portanto, impertinente tal regresso. Assumo que a tarefa € inatual, pois
o espirito de nosso tempo segue outra via. Do ponto de vista do dialogo entre antigos e
modernos, e do ponto de vista da auséncia do tratamento especializado, a presente tese
€ deslocada em nosso tempo. Apesar da impertinéncia, nao seria demais advertir que a
construgédo da presente tese tem como estratégia ler os antigos mestres, sejam eles da
Antiguidade, da Idade das Trevas ou da Aufkldrung, a luz de um problema especifico e
fazer dialogar com seus saberes as orientagdes que damos para construir nossa visao
de mundo sobre a formacdo dos homens e as suas praticas. Mas antes mesmo de
construir a impertinéncia do convite aos antigos é preciso ouvi-los. Ndo para concordar
com eles ou para lhes conferir autoridade, mas por honestidade intelectual, pois podem
perfeitamente ja ter apresentado caminhos interessantes. Se temos alguma coisa a
aprender com esses mestres, temos igualmente algo a ensinar. Se aprendemos com a
tradicdo a arte da critica podemos enfim, critica-los, examina-los, analisar o que resta
apos séculos de enfrentamento de suas teses. Considero importante a construcado de
uma disputatio para atualizar esse debate uma vez que, ao final dos trabalhos, serei
afinal especialista em nada. E talvez ndo seja capaz de deixar meu nome como
especialista em assunto qualquer. Mas seja como for, a impertinéncia de convidar os
antigos para falar sobre o0os nossos problemas educacionais pareceu-me inevitavel:
assim, talvez seja possivel ver a educagdo com os olhos da ética e da politica e, quem
sabe, ver a politica e a ética com os olhos da educacéo. E essa a tarefa.

§ 4.1. Didlogos entre vivos e mortos.

A tese tece uma teia: € composta por relagdes entre o texto, o autor, o intérprete,
o leitor, a tradigdo e o contexto atual. Os mestres do passado estdo mortos. Com eles as
suas praticas efetivas como professores. Mas a critica da educagao, a sua analise e
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compreensao esta presente em suas obras. Um livro de Platdo €, para nés, o préoprio
Platdo. Ndo temos o fundador da Academia ateniense para convida-lo a um dialogo, mas
podemos efetivamente dialogar com seus escritos. Os estudantes e professores de
filosofia, via de regra, permanecem sentados lendo e ouvindo exposi¢coes das licbes de
Platdo sobre ética, politica, ontologia, educagao, ciéncia, psicologia, gnosiologia, e
depois saem de suas cadeiras e caminham entre os problemas do mundo e da cultura
como se nao houvesse relacio entre o que o professor Platdo disse e 0 mundo da vida.
E ai que estd o problema da filosofia em nossas Academias: elas formam
comentadores que se especializam em determinados autores, de dentro desses autores,
especializam-se em uma obra, de dentro dessa obra, em um problema. A formacao
filosofica segue, assim, uma via escolastica e com isso retira do proprio problema
analisado a sua vida: pois de modo muito geral, a via de regra € produzir no Brasil livros
que comentam livros. Penso, que nesse sentido, quando o filésofo sai de sua area, tem
ele também condicbes de ver a propria filosofia com outro olhar e a partir dai talvez
compreendamos a necessidade ndao apenas de esclarecer os conceitos mas também de
produzi-los e de movimenta-los sobre o mundo efetivo dos problemas que nos cercam.
Um dialogo com um pensador da tradicdo € uma forma de dar vida a sua obra.
Ler é fazer reviver. E penso que de alguma forma a produgao da ciéncia, da filosofia, das
letras de modo geral, atualizam-se quando nds, os vivos, damos aos autores que nao
estdo entre nds, a sua presentificacdo, atualizando a sua obra, analisando-a e
criticando-a. E neste sentido que visto com minhas mais dignas roupas para sentar-me a
mesa com os mestres da tradicdo, para aprender com eles, para debater com eles os
problemas que s30 os nossos problemas. E assim que uma obra se completa: a leitura
rigorosa ndo é apenas a sua compreensao, € a possibilidade de estabelecer um dialogo
vivo que devolve e produz a forga explanatéria entre os vivos e os mortos (a obra):
“Junte o que esta completo e 0 que ndo esta, o que concorda e o que discorda, o que

esta em harmonia e o que esta em desarmonia.”, dizia Heraclito.
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CAPITULO 1 — A Etica Platénica e a Educagido como propedéutica da Politica

Tornar o discurso escrito um problema filosifico,
considerando sua importancia na educacdo, é
justamente a novidade platonica.”

Thiago Bittencourt (2005: 25)6

§ 5. Breve apresentacao do itinerario a ser tomado

A educacéao parece ser uma preocupacgao presente em todas as civilizagdes. No
portico de entrada de sua monumental Paideia, observou Jaeger (1995: 3): “Todo povo
que atinge um certo grau de desenvolvimento sente-se naturalmente inclinado a pratica
da educacdo.” No caso da mentalidade grega, o desejo de educar e formar foi
fundamentalmente uma exigéncia centrada no cuidado daquilo que esse povo
denominou 7adéia (paideia). Ao estudar a cultura dos gregos, desde meus anos de
graduacgdo, ficaram claras aos meus olhos as diferencas em trés momentos
fundamentais na educacado desse povo: a) educagao nos tempos de Homero, voltada
para a formacgao das virtudes guerreiras; b) a educagcao no advento da democracia do
século V a.C em Atenas, quando mudancas fundamentais ocorreram, sobretudo na
nogao de democracia e de escola; por fim, c) educagao a partir da criagdo da Academia
de Platdo. Falarei brevemente dos dois primeiros momentos preparando o terreno para a
Academia. Por mais que minhas observacdes sejam gerais em relagdo a Homero e ao
movimento sofista, responsavel por mudangas educacionais no século V a.C, sdo no
entanto suficientes para compreender a especificidade da criacido da escola platénica,
gquando minhas investigacdes deixardo de ser gerais para buscar elementos proprios a
Academia com o intuito de aprofundar o conhecimento da educacdo na concepgao
pedagdgica de Platao. A reconstrucao da Academia e de seus jardins justifica-se por si
sO, mas sua relevancia ficara clara quando voltarmos nosso olhar para a educacéo de
nossos dias. Como demonstraram os estudos de Paul Girard (1889), a educagdo em
Atenas chegou a tal ponto de maturidade no século de Platdo, que todos de lingua grega
que tinham alguma vocagao para o conhecimento migraram para ali, em busca de uma
formacado que somente aquela cidade poderia proporcionar. Antes de falar da Academia,
vejamos em linhas gerais como era a educagao nos séculos anteriores e como ela foi

transformada nos tempos de Platdo pela presencga da escola sofistica.

® Cf. RODRIGUES, 2005: 25.
39



§ 6. A exceléncia guerreira e a educagao dos melhores

O cuidado de si, o ocupar-se de sua propria formacado, do aprimoramento da
alma, da consciéncia e do conhecimento, do carater e das virtudes éticas € o centro
nervoso da educacao platbnica e da educacao dos filésofos em geral. Segundo o
estudioso Pierre Hadot (1999: 30-31), a preocupacéo na formagao de uma nobreza da
alma, por parte dos filésofos gregos, tem a sua ancestralidade na preocupagdo com uma
nobreza de sangue, isto €, com um ideal de casta. Parece-me assim, que um olhar
atento aos poemas de Homero, que trazem em si uma ética das virtudes guerreiras e
que ocupou o0 centro da educacédo grega no periodo pré-classico, pode ajudar-nos a
compreender melhor a proposta de uma educacao ética em Platdo e em Aristételes.

A palavra paideia aparece apenas no século V a.C. sendo o seu registro mais
antigo a peca de Esquilo, Sete contra Tebas (c.f. versos 10-20). Muitas vezes, como
observou o grecista Jaeger (1995: 25), a palavra paideia era usada tdo-somente no
sentido de educacgédo das criangas, nao tendo ainda no século V ganhado a significagao
filosofica que tera no século seguinte. Se seguirmos rigorosamente esta informacgéo, a
educacao nos tempos de Homero, do século I1X a.C até a criagcdo da democracia, trés
séculos depois, deve ser compreendida em torno de uma outra palavra estruturante. A
educacdo que precede a educacéo filoséfica deve ser buscada na nocdo de areté . E
esta a fonte da educagdo homérica, e € nela que devemos compreender a importancia
da formacao do homem grego nos primeiros séculos da histéria conhecida do Ocidente.
Nao temos uma palavra em portugués que dé conta de traduzir seu significado exato,
recorrendo os tradutores muitas vezes com embarago assumido, as palavras virtude e
exceléncia. A areté envolvia por um lado, o ideal cavalheiresco, a conduta cortés, o
heroismo guerreiro, e por outro lado, a superioridade de determinados seres, que nao
necessariamente os humanos, a exemplo de um cavalo de raga (PLATAO, 1997: 15) ou
a forca de um determinado deus (PLATAO, 1997: 70). Num exercicio filoldgico, Jaeger
(1995: 26) mostrou que a raiz de areté € a mesma da palavra aristéi (os melhores) que
forma a palavra aristocracia. Assim, a areté é o que caracteriza a aristocracia que,
guardadas as devidas diferengas, aproxima-se a nogao de uma elite que se distingue,
por sua vez, nao pelo poderio econdmico, mas pelo cultivo da nobreza, pelo cuidado
com o cultivo da areté .

O que importa notar, € que a educacao dessa nobreza é inteiramente assentada
nos poemas homeéricos, A lliada e a Odisseia, e seu ideal de exceléncia guerreira no

qual os jovens eram educados. Este ideal esta todo ele contido numa passagem da
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lliada na qual Glauco enfrenta Diomedes no campo de batalha e, envaidecido, recorre a
sua arvore genealdgica para mostrar sua superioridade. A consciéncia pedagdgica da
aristocracia parece assim estar contida nos versos 206-211 do canto VI, quando Glauco,

logo apods descrever sua genealogia, diz:

Quanto a mim, tenho orgulho de filho chamar-me de Hipdloco,

Que me mandou para Tréia sagrada, insistindo comigo

Para ser sempre o primeiro e de todos mais distinguir-me,

Sem desonrar a linhagem dos nossos, que sempre entre os fortes

De Efira foram contados, bem como na Licia vastissima.

Esse o0 meu sangue, essa a estirpe, que s6 de nomear me envaidego.
(HOMERO, 1962: 144-145)

Especificamente o verso 208, “Para ser sempre o primeiro e de todos mais
distinguir-me”, soa como um principio fundamental da educagdo homérica. E preciso
lembrar que o verbo grego aristeuein (ser o melhor) tem, como disse antes, a mesma
raiz de areté . Ser o melhor implica ndo apenas em ser o melhor em forga, mas também
em qualidade de espirito, como é possivel perceber no poema de Homero, sobretudo
nas palavras da Fénix, figura hibrida, metade homem, metade besta, e educadora de
Aquiles. Aqui também podemos perceber a finalidade da educacao no sentido de um
aperfeicoamento tanto do corpo quanto do espirito. As palavras da Fénix condensam a
finalidade da educagdo ministrada ao jovem guerreiro. Ela lembra Aquiles que foi
mandada por seu pai para ensina-lo “como dizer bons discursos e grandes a¢des pér em
pratica” (HOMERO, 1962: 196), como se |é no verso 443 do canto IX.

A educagcdo dos jovens, a conducdo das criangcas, € voltada nos tempos
homéricos para a imitagdo dos modelos, dos herdis das historias que giram em torno do
cerco de Tréia. Assim, Odisseu apresenta-se como o mestre da palavra e Ajax, o homem
da acado. E como citamos acima, Aquiles, o mestre que incorpora a perfeita humanidade,
a inteligéncia e sagacidade de Odisseu e a forga e praticidade (no sentido radical de
quem age) de Ajax. Temos, nés que habitamos outros tempos, certa dificuldade em
compreender como o ideal de humanidade pode ser expresso num personagem que
representa uma verdadeira maquina de matar: Aquiles em forgca, velocidade e
sagacidade era imbativel, salvo, é claro, pelo detalhe de seu calcanhar desprotegido.
Sera que a representacdo de seu ideal tem como finalidade tornar os jovens em

corajosos guerreiros? Se analisassemos assim, estariamos perdendo todo ideal ético da
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lliada. Nao se trata, pois, de uma educagao intelectual a maneira das escolas brasileiras
atuais. Embora Aquiles represente o conjunto maior de virtudes, existem diversos outros
conjuntos e diversos outros heréis que compdem o ideal de educagéo, como lembrarei a
sequir.

Qual é o ideal ético da lliada? Se aqui educacao e ética sdo uma mesma coisa, a
caracteristica essencial das licdes homéricas € o sentido do dever. Assim, a forca
educadora tem como finalidade despertar um sentimento de dever diante de uma
imagem paradigmatica. A educagao grega nos tempos de Homero é essencialmente
aristocratica. O adjetivo aristoi € atribuido a um grupo numeroso, mas no interior desse
grupo ha um prémio a ser conquistado, que é exatamente a areté , e pela forca da
palavra de Homero, os jovens sdo impelidos a dedicarem-se a uma educacéo através da

qual se tornem honrados e virtuosos. Nas palavras de Jaeger (1995: 31):

Os herdis [dos poemas de Homero] tratavam-se mutualmente com respeito e honra
constantes. Assentava nisso toda a sua ordem social. A ansia de honra era neles
simplesmente insaciavel, sem que isso seja caracteristica moral peculiar aos individuos
como tais. Era natural e indiscutivel que os heréis maiores e os principes mais poderosos
exigissem um honra cada vez mais alta. Ninguém receia, na Antiguidade, reclamar a honra

devida a um servigo prestado. A exigéncia de pagamento é para eles aspecto secundario e
de modo nenhum decisivo. O elogio e a reprovacéo ( é%azz/og e Joyos, hépainos e pségos)

sdo a fonte da honra e da desonra.

O poema esta dividido em 24 cantos (canto traduz aqui a palavra gajwdia,
rapsodia) ou 24 livros (BiB8Miog, biblios). Nestes cantos diversos, temos uma narrativa da
guerra de Troia (ou flion) pela descricdo da ira de Aquiles e suas respectivas
consequéncias. Ao longo do poema, diversos combates individuais s&o destacados
como espécies de aristéias, modelos de virtudes guerreiras que sevem de paradigma na
educagao dos jovens. Destaca-se a aristéia de Diomedes (Canto E, ou livro V), a de
Agamémnon (canto A ou livro Xl), Menelau (canto P ou livro XVIl), e os grandiosos
duelos particulares entre Menelau e Paris (canto I ou livro Ill) e entre Heitor e Ajax
(canto H ou livro VII). Esse grande conjunto de batalhas somadas representam a
unidade da guerra de flion, na qual o espelho da grande virtude, da mais sublime areté ,
representa um ideal tanto para os gregos quanto para os troianos. Morrer em batalha
defendendo a patria é a mais alta e viva qualidade humana. Nenhum outro personagem
representa na lliada tdo bem este ideal quanto Aquiles em sua vida herdica. Nele, o
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espirito guerreiro é encarnado como um grande exemplo da areté humana. Seu triunfo
sobre o poderoso principe de Tréia, Heitor, representa a grandeza humana em sua
tragica afirmagé&o. Com isso quero dizer que Aquiles assume seu destino voltado para a
necessidade da propria agao inevitavel. Ele foi advertido por sua mae, a deusa Tétis,
que se fosse a Tréia lutar, morreria cedo. A decisdo de Aquiles de vingar em Heitor a
morte de Patroclo, apesar de saber que logo apos sua vinganga viria para ele a prépria
morte, representa no fundo ético do poema, uma profunda vitéria humana. Todos os
gregos que vém depois de Homero, concordam com essa visao, celebram essa visédo: a
morte em batalha pela honra celebra um ideal grego indiscutivel na cultura antiga.

Resta destacar a arte da motivacdo presente no poema de Homero. Esta arte
garantiu o sucesso do aspecto pedagdgico presente nas histérias do poeta. E que a
poesia, e isso 0s gregos sabiam muito bem, tem uma capacidade de conversao
espiritual, expressa na palavra grega periagogé (mepiayoyé). Os versos da lliada e da
Odisseia eram cantados pelo rapsodo que os declamava de cor, com alguma liberdade
de improvisagcdo. SO para que se tenha uma ideia de como os gregos dominavam a
mnemotécnica, a lliada € composta no original em grego por 15674 versos, todos
compostos em hexametros, com 12 silabas fonéticas. O ritmo do poema, sua marcacgao,
com alternéncias entre silabas curtas e silabas longas, auxilia a memorizagao e provoca
um aspecto estético em sua declamacgao. O poema de Homero ndo é uma narrativa de
como a guerra de Tréia aconteceu efetivamente, mas um canto de louvor que exalta o
que é digno de ser cultuado como paradigma humano. E ai que reside seu aspecto
pedagogico. Mais tarde, ao criticar o carater meramente intelectual de nossa educacéao
brasileira atual, recordarei alguns aspectos deste tipo de educacéo.

Para concluir, podemos dizer que a educagao aristocratica que antecede a
educacao do século V e IV a. C. na cultura grega, é dada aos jovens através dos versos
de Homero, e pauta-se na aquisicdo de determinadas qualidades: a finalidade da
educacao é conduzir o educando a adquirir a forca fisica, exaltada pela descricao dos
herdis, a coragem, o senso de dever e de honra proprio aos guerreiros tomados como
modelos. Veremos que a partir do século V, as coisas mudam radicalmente, e
tomaremos como foco, ndo mais a Grécia como um todo, dominada pelo culto dos

poemas homéricos, mas a cidade de Atenas.

§ 7. Sofistica e o desenvolvimento da educagao politica
Com o desenvolvimento da democracia ateniense, toda a intelectualidade grega
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migra para Atenas. Ali foram recebidos professores, pensadores, das colonias gregas da
Jonia, da Asia Menor e do Sul da Italia (HADOT, 1999: 32). E nessa leva de estrangeiros
em Atenas que devemos situar os famosos sofistas. Os mais famosos deles s&o
Protagoras e Goérgias, o primeiro € j6nio, o segundo, do sul da Italia. Muitas vezes
colocados como vildes da educagao, os sofistas foram radicalmente combatidos por
Platdo e por Aristételes. Devemos, no entanto, dar crédito as suas contribuicbes a
educacgao, a despeito da critica de seus contemporaneos, e compreender as mudangas
que operaram na cultura do Ocidente.

De acordo com o professor Sylvio Barata de Azevedo Vianna, um dos fundadores
do curso de filosofia da UFMG, os sofistas eram descreditados pelos filésofos por quatro
motivos: a) numa sociedade ainda predominantemente religiosa, toda tentativa de
perscrutar os segredos da natureza e da sociedade por via racional, “foram recebidas
pelo povo em geral, como indiscreta curiosidade cientifica” (VIANNA, 1987: 2); b)
pouquissimas atividades lucrativas eram aceitas pelos gregos tradicionais como dignas:
a troca de conhecimento por dinheiro, que caracterizava a atividade sofistica, era vista
pelos conservadores como contraria aos bons costumes; ¢) muitos dos interessados nos
saberes dos sofistas ndo tinham uma situagcdo econbmica que permitisse pagar os
valores pedidos por estes, 0 que parece ter gerado uma antipatia dos atenienses em
relagédo a estes “mestres da sabedoria”; d) por fim, o simples fato de Platdo, o filésofo
mais respeitado pelos gregos, ter hostilizado e rejeitado veementemente a atividade dos
sofistas, ja € em si um aspecto que nos conduz a compreender a visao negativa destes
professores ndo apenas entre os filésofos gregos, mas pela intelectualidade da época
em geral. Que Platdo ndo tenha sido justo com eles parece ser um ponto resolvido em
nosso tempo, embora ndo convenha aqui nos apegarmos ao exame desse ponto.

Como vimos na secgao anterior, até entdo os gregos eram formados a partir do
paradigma da areté: eram educados no carater para determinadas virtudes que sao
predominantemente éticas, como a coragem, o cumprimento do dever e a honra. Se nos
tempos homéricos a educagdo era dada pelos poetas cantadores, no século V, ao
menos em Atenas, existiam prédios publicos em que a educacao era patrocinada pelo
Estado ateniense e era dividida em duas disciplinas: a musica, que guiava a formagao
do carater e a ginastica, voltada para o cultivo do corpo. As modificagdes que os sofistas
fizeram sao determinantes para a histéria da educagcdo. Em primeiro lugar, foram os
primeiros a criar ambientes artificiais para a educagédo, algo proximo ao que chamamos

hoje de salas de aula. Lecionavam por um salario e neste sentido, inventaram a figura
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do professor propriamente dito. Nao formaram escolas permanentes, como serdo a
Academia ou o Liceu, mas ministravam seus cursos e para atrair alunos davam
conferéncias publicas, pondo a prova suas habilidades docentes. Outra operacao
fundamental introduzida por eles foi o privilégio de uma educacéao intelectual sobre a
educacao ética, caracteristica de nossa época, como mostrarei ao final do segundo
capitulo. Platdo e Aristételes acusaram os sofistas de comércio de conhecimento, de
serem negociantes tanto no atacado quanto no varejo, na medida em que ndo apenas
ensinavam diretamente um determinado saber, mas ensinavam a ensinar determinados
saberes (PLATAO, 1972: 145; ARISTOTELES, 1987: 229)7. Os sofistas inventaram a
educacao formal que conhecemos. A finalidade da educacgao na dtica sofistica, vista de
forma geral, é atingir o publico, seduzindo e persuadindo-o a aderir a opinido de quem
estd a discursar. Para alcancar este fim a dimensdo de educagdo abrangia desde
técnicas de retorica e oratdria, até uma cultura geral, que envolvia um dominio das leis,
uma teoria do direito, passando pela histéria, pela geometria, pela astronomia, pelas
ciéncias em geral (HADOT, 1999: 33; JAEGER, 1995: 342-343). Indiscutivel é pois a
afirmacdo de que € com os sofistas que a palavra paideia ganha o sentido estrito de
educacao. Portanto, nos tempos de Platdo e de Aristoteles, o contexto fértil da educacéao
estrita e formal ja esta preparado, e esta preparacgao é feita exatamente por aqueles que
eles abertamente combateram.

Nos tempos da educacédo homérica, a areté guerreira era ensinada para a classe
dominante, para a nobreza, ao passo em que a poesia e as historias de Hesiodo, que
viveu cerca de um século depois de Homero, eram ensinadas aos camponeses. A
educagao homeérica alcangava tdo-somente os cidadaos da polis, distintos dos demais
pela sua posig¢ao aristocratica. Acontece que com a nova organizag¢ao da cidade a partir
da democracia e de seus principios, a isegoria e a isonomia, direito de voz e igualdade
perante as leis, o ateniense tornou-se efetivamente urbano. A educagao profissional,
herdada dos pais para o dominio de um oficio, ja4 ndo atendida as demandas de uma
sociedade que se organizava em torno de assembleias que dependiam do dominio da
fala e da persuasao. A consciéncia da distingdo por pertencer a uma estirpe nobre, na
sociedade aristocratica, dava lugar a uma nova forma de areté , cuja caracteristica

alcangava a todos os cidadéos livres do Estado ateniense. Essa nova areté n&o é agora

" Avisao negativa que esses fildsofos tinham dos sofistas pode ser ilustrada nesta passagem da obra Dos
Argumentos Sofisiticos, de Aristoteles: “Ora, para certa gente é mais proveitoso parecer que sdo sabios do
que sé-lo realmente sem o parecer (pois a arte sofistica € o simulacro da sabedoria sem a realidade, e o
sofista & aquele que faz comércio de uma sabedoria aparente, mas irreal)”, pagina 229.
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exclusiva de quem tem o sangue divino ou a quem forja uma filiagao divina inspirada nos
grandes herdis da lliada. As transformacgdes instituidas pelo legislador e reformador
Solon perturbaram toda a ordem social tradicional. Atenas agora torna-se uma cidade
moderna. O que assistimos ali do ponto de vista da educacéo é a substituicdo da areté
guerreira por uma areté politica. Nao foram propriamente os sofistas que instituiram
essa mudanca, foi Solon e a criagdo da democracia. A sofistica, no entanto, veio atender
a demanda.

No inicio do século V a.C. a prerrogativa de sangue, pautada no prejulgamento
mitico, ja ndo €& mais aceita e aos poucos comecga a ficar claro que o exercicio da
politica, da qual todos os cidadaos participam diretamente, exige outro tipo de forga
ética: a sophia (sabedoria) e o dominio da palavra. Do ponto de vista de alguns sofistas
que se sobressairam, a educacgao praticada por eles no contexto da democracia
ateniense € uma educacgao espiritual, que toma o homem em sua totalidade e expressa
uma necessidade de criagdo de habilidades e de saberes necessarios para a

participagdo da democracia. Como observou Jaeger (1995: 348-49):

Os sofistas foram considerados os fundadores da ciéncia da educagado. Com efeito,
estabeleceram os fundamentos da pedagogia, e ainda hoje a formacéo intelectual trilha, em
grande parte, os mesmos caminhos. Mas ainda agora esté por saber se a pedagogia é uma
ciéncia ou uma arte; e nao foi ciéncia, mas sim techné [arte] que os sofistas chamaram a
sua teoria e arte da educagdo. (...) A conversdo da educagdo numa técnica € um caso
particular da tendéncia geral do tempo a dividir a vida inteira numa série de compartimentos
separados, concebidos com vistas a uma finalidade e teoricamente fundamentos num saber
adequado e transmissivel. E, sobretudo em matematica, medicina, ginastica, teoria musical,

arte dramatica, etc.. que nds encontramos especialistas e obras especializadas.

Apesar de demonstrar a necessidade da especializacdo, os sofistas
consideravam a sua arte como uma espécie de coroagao de todas as artes (JAEGAR,
idem). No didlogo escrito por Platdo sobre Protagoras, fica patente que a educagao
sofistica € composta por dois momentos: ) a educagéao técnica, o dominio da tecnologia
(e a proépria retérica € uma tecnologia), a exemplo do Mito de Prometeu lembrado por
Protagoras, quando o homem adquiriu o aprendizado do fogo e da inteligéncia; Il) o
dominio da Justica, a educacao do direito, que possibilita a fundagcdo do Estado e da

sociedade (PLATAO, Protagoras: 320d)®. Mas é preciso lembrar, como disse antes, que

8 Aversdo do Protagoras disponivel no dominiopublico.gov.br ndo traz data de edigdo nem paginagao, por
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ao lado de Goérgias, Protagoras destaca-se entre os sofistas. E este elevado conceito de
profissdo, pois € disso que se trata a formacdo do educando, possui portanto uma
dimensé&o técnica ou tecnoldgica e uma dimensao filosofica ou humanista. Portanto,
como podemos ver na educacdo segundo o sofista Protagoras, no didlogo a ele
consagrado por Platdo, a educacéao ultrapassa o sentido moderno de profissdo. Nao se
trata apenas de formar um profissional, mas de saber as consequéncias da propria
atividade profissional e medir os efeitos para a sociedade e o Estado. E por isso que ao
lado de uma educacéo técnica para determinada area, como a educacéo para intervir
nos julgamentos (a exemplo da formagdo moderna dos advogados), Protagoras inclui
entre essas technai, o estudo da aritmética, a astronomia, a geometria e a musica
(PLATAO, Protégoras: 318e). Apesar de todas as criticas, a educagdo em Platdo é muito
mais préxima de Protagoras do que poderiamos imaginar previamente, como pode ser
visto pelo leitor de A Republica.

Os sofistas representam um momento fundamental de ruptura com a educacéao
que a eles precedia. A formacao técnica do dominio da persuaséo € fundamental para o
efetivo jogo da democracia, e nesta formagao nao esta de fora uma educacgao geral, pois
o conhecimento de varias areas € necessario para combater e vencer um debate. Por
outro lado, ao menos em Protagoras, ha uma educagéo que ultrapassa o treinamento
técnico e alcanca uma dimensdo universal, quando a necessidade de se estudar o
direito e a Justica deve acompanhar o estudo de determinados saberes. A transformacéao
radical da educagédo da areté guerreira para uma areté politica, foi notadamente
expressa por HADOT (1999: 34): “Assim, a aret€ , a exceléncia, dessa vez concebida
como competéncia que deve permitir desempenhar um papel na cidade, pode tornar-se
objeto de aprendizado, se o sujeito que a aprende tem as atitudes apropriadas e se as
exerce satisfatoriamente.”.

Se recordamos o essencial da sessdo anterior agora, entdo temos claramente
diante de nossos olhos uma diferenca radical entre a educacado que perpassou a Grécia
vinda desde Homero até o periodo da democracia em Atenas e a educacgao sofistica. A
educacao tradicional ndo tem exatamente consciéncia de seu proprio funcionamento: ela
esta pautada na autoridade da tradicdo, na autoridade de Homero. Os sofistas
defendiam a tese de que as leis que organizam as cidades nao sao leis naturais ou

divinas, mas convengdes humanas. A distingdo entre a natureza e a cultura tem aqui

isso indico aqui a numeragao marginal estabelecida por Stephanus. O mesmo dar-se-a nas paginas
seguintes.
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pela primeira vez a sua expressao no Ocidente. Essa consciéncia do carater artificial das
leis permite uma consciéncia critica que conduz a um exercicio politico mais exigente. O
dominio da cultura é modificavel, e neste sentido a atuagdo do cidaddo ganha cada vez
mais importancia no cenario ateniense.

Infelizmente, ao contrario de Homero, de quem temos as obras para examinar, a
histéria ndo conservou nada do proprio punho desses professores estrangeiros em
Atenas. Sabemos deles por fontes indiretas: Platdo e Aristoteles. E isso € sobretudo uma
desvantagem por estes se colocarem expressamente contrarios a sofistica. Apesar de
diversos dialogos de Platdo tomarem como tema determinados sofistas que intitulam o
préprio escrito (Gorgias, Protagoras, Eutidemo, etc.., além é claro de O Sofista), nao
somos capazes de reconstruir os processos de ensino e os objetivos de cada um dos
representantes com detalhes. Os escritos de Platdo estao mais interessados em marcar
as diferencas entre o sofista e o fildsofo (encarnado na figura de Socrates em todos seus
escritos). Sabemos assim, que ao passo em que sofista define-se pelo seu saber, o
filésofo define-se, por outro lado, como alguém que esta disposto a buscar o saber, etc..

Mais tarde, quando mostrarei a auséncia em nossa educacgao brasileira atual de
uma preparagao para a democracia, sobretudo pela auséncia do estudo das leis do
Estado, lembrar-me-ei das contribuicbes sofisticas. Pensando nisso, convém concluir
essa breve passagem pela sofistica ressaltando a educacgao civica que encontramos no
Protagoras, escrito por Platdo. Estas observagdes ajudar-me-do a fundamentar a critica
da educacéo atual, sobretudo uma critica das metas postas nas leis, que dimensionam
uma educacgéao cidada mas néo preconizam o ensino das préprias leis.

Vimos que a educagédo para Protagoras tem duas dimensdes, uma técnica e uma
ligada a Justica. Vejamos em que Protagoras pode ajudar nesta tese para uma critica da
legislacao brasileira voltada para a educacao. Sobre essa segunda dimensao, afirma o
sofista que o desenvolvimento das virtudes politicas deve abranger um sistema de
prémios e castigos publicos. Trata-se de uma tentativa de sintese entre 0 modo como se
ensinava a areté guerreira em Homero (a celebragdo e a reprovagao publicas) com o
racionalismo préprio do século da democracia. Estes prémios e castigos sao outorgados
pela propria sociedade, donde resulta um determinado esforgo por parte do cidaddao em
adquirir pela educagao consciente, pelo aprendizado, estas virtudes politicas. Assim,
conclui Protagoras que as faltas dos homens que a lei pune podem ser evitadas por
meio da educagao, e caso estas virtudes ndo possam ser ensinadas, a prépria vida

social torna-se insustentavel. Opondo-se a tradigdo que via a pena como uma especie
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de retribuicdo do crime cometido, Protagoras apresenta uma visdo bastante moderna, a
de que a finalidade da pena é o aperfeicoamento do criminoso e a intimidagao dos
cidaddos (PLATAO, Protagoras: 324a-b). E neste sentido que o préprio Estado é uma
forca educadora e a propria constituicdo deve deixar claro o aspecto pedagdgico da
pena imposta as faltas cometidas. Como mostrou Jaeger (1995: 360), este € o primeiro
momento do Ocidente que “uma concepgéo educativa do direito e da legislagdo estatal
pressupde a aceitagdo sistematica do Estado sobre a educacdo dos seus cidaddos.” E
preciso notar ainda, seguindo a leitura do Protagoras de Platdo, que a educacao para o
sofista nao fica restrita a escola, pois € precisamente quando a deixa que o educando
ingressa no exercicio da vida publica e deve conhecer as leis e o modelo de homem que
elas concebem.

Nao sabemos exatamente até onde Platao aceita esta teoria da fungéo social do
castigo, que ele apresenta na boca do personagem Protagoras, em seu dialogo. Mas €&
certo que o modo como a apresenta, se aceitarmos que estas sdo mesmo as ideias de
Protagoras, e ndo haveria motivo para negar isto (embora se trate de uma fonte
indireta), que ele as considera justas em boa medida. O que é interessante notar e que
tem relevancia para minhas criticas a atualidade, € que na visdo de Protagoras, o
castigo ndo é o pagamento de um delito exigido pela Justica, mas uma espécie de ritual
ou purificagdo de um dano anterior, dai o seu aspecto educacional. Que Platdo concorde
com esta teoria, podemos perceber em outro dialogo, no Goérgias (Platdo: 479a-c),
quando o castigo ao criminoso é apresentado pelo alterego de Platao, Sécrates, como
sendo uma espécie de beneficio a favor de uma purificagcdo medicinal do delinquente.

Com Protagoras e com a sofistica em geral, a educagao torna-se efetivamente
uma formacgao fundamental ao exercicio da cidadania. Nao é o caso aqui de aprofundar
uma leitura do dialogo platdénico para expor o pensamento dos sofistas. Acredito assim,

que estas observagodes e afirmagdes sao suficientes para prosseguirmos.

§ 8. Aimportancia dos escritos exotéricos como propaideia

A visdo panoramica da obra de Platdo permite uma clareza quanto a questao que
estamos levantando: a educagao é o caminho (methodos) que conduz o sujeito da mera
opinido (doxa) ao conhecimento efetivo das coisas (episteme). E esta a reviravolta do
olhar, periagogé (mepiayoyé, literalmente, virar sobre si mesmo) a que se destina a
educacao (psykhagogia, literalmente: condugédo da alma). Na lingua grega corrente, na
Antiguidade Classica, o termo episteme (émotéue) referia-se ao conhecimento de algo e
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tinha também um sentido de experiéncia disciplinada ou uma determinada habilidade, a
exemplo da estratégia militar ou da artilharia. Sabemos que o interesse dos gregos pela
teorizacdo é sua marca peculiar, muitas vezes lembrada para distingui-los dos outros
povos. Talvez essa marca da teorizacdo tenha levado muitas vezes os filésofos a
esquecer de um outro aspecto presente na nogdo grega de episteme. O verbo
émotacdar (epistasthai) é a origem da qual se formou o susbstantivo epistéme, que
traduzimos por ciéncia em nossa lingua portuguesa ou sciense, no inglés.

Convém lembrar, e tal lembranca é absolutamente relevante para nossa tese, que
este verbo, epistasthai, tem amiude o sentido de um saber pratico, de um saber como
fazer, aproximando-se assim da nocdo de techné. E possivel comprender a partir do
texto de Aristételes (1969), que ao decompormos esse verbo grego, temos em sua
formacéo o prefixo ém (epi: sobre, acima de) e o verbo ictyu (histemi: erguer, fixar,
colocar firmemente), donde se compreende, tradicionalmente, a ideia de que a episteme
€ marcada por um carater teérico: erguer acima de significaria neste sentido um olhar
contemplativo, referindo-se ao exercicio da raz&o, ao entendimento de algo. Mas
voltando a Platdo, a episteme esta intimamente ligada ao carater de ensinabilidade de
um determinado saber. O entendimento de algo € principalmente caracterizado pela sua
possibilidade de ser comunicado a um outro. Assim, por um lado a técnica esta ligada a
producao de algo, e episteme ao entendimento de algo e este entendimento traz como
marca indissociavel a sua comunicagdo. A ciéncia ou a filosofia, que aqui sao
indissociaveis, possuem assim um carater comunicativo que exige estratégias
pedagogicas, ja que sua propria natureza é pedagogica.

O que é, no entanto, esta natureza pedagdgica? Por pedagdgica entendo a
caracteristica de condugado a um determinado conhecimento. Uma outra caracteristica
da episteme é o0 seu exercicio, a sua pratica, o que nao nos permite esquecer, portanto,
que a propria dimensao tedrica do conhecimento nao esta indissociado de sua dimensao
técnica, de seu saber fazer. E assim que a tdo famigerada distincéo entre teoria e pratica
fica completamente vazia de significacao para os antigos mestres. Ao que parece, esta
distingéo s6 aparece mesmo na modernidade, a exemplo de Marx (1969: §11), que exige
da filosofia que n&o se perca em teorias e passe logo a praxis: “Os filosofos tém apenas
interpretado o mundo de forma diferente; trata-se agora, porém, de modifica-lo”. Como ja
demonstrou Henrique Vaz (1993: 80 e seguintes), o esforgo de fundamentacao tedrica
da ética por parte de Platdo e Aristoteles € um bom exemplo de que a teoria e a pratica
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sao indissociaveis ha cosmovisdo e na epistemologia dos gregos.

Este carater pedagodgico do conhecimento é expresso nos escritos de Platdo, que
ganham uma forma didatica através do dialogo. Mais adiante mostrarei o carater didatico
presente no dialogo (na sec¢ao 10). Para compreender esse aspecto, devemos lembrar
em primeiro lugar que Platdo é o fundador de uma escola e, segundo, que foi um dos
maiores divulgadores da filosofia e da ciéncia na cultura do Ocidente. Assim, a ocupagao
de Platdo com a filosofia se da tanto no exercicio de escritor quanto no exercicio
docente. Segundo aqueles que defendem a independéncia dos didlogos com as
doutrinas ensinadas na Academia, o Platdo que conduz suas aulas na Academia
diferencia-se do Platdo que escreve ao publico em geral apenas em um aspecto: o que &
dito na Academia ¢é dito até o fundo do problema: as teorias de Platdo sdo demonstradas
em profundidade aos seus discipulos. Mas o Platao que escreveu os dialogos reserva-se
a ensinar o grande publico a pensar através de problemas, sendo estes dialogos uma
espécie de propaideia, de introdugao, dai seu carater didatico.

O corpo da obra de Platao divide-se em duas partes: os escritos exotéricos, que
sdo destinados ao publico em geral, compostos por diversos dialogos que foram
preservados e que chegaram até nos. Estes escritos sao ditos exotéricos por terem um
carater publico. A outra parte da obra de Platdo é denominada de esotérica que remete
as chamadas “doutrinas néo-escritas” (2ypaga doyuata, agrapha dogmata), reservadas
em sua dimensao oral ao interior da Academia (REALE: 1994, II: 20). Em termos gerais,
o carater dos escritos exotéricos, comumente denominados de dialogos, € marcado por
uma preocupagao muito diversa de comunicar ao grande publico as ideias do pensador.
Permitam-me explicar este ponto.

A escrita filosofica®, é preciso lembrar, comecou a ser praticada ao mesmo tempo
em que surgiu a escrita dos historiadores. Os fildsofos pré-platénicos ocuparam-se de

uma escrita que vai desde os poemas, continuando assim uma tradicao didatica que tem

? Escrita filosofica ou cientifica, porque devemos lembrar que ndo ha como distinguir esses homens que se
ocuparam da investigagao do mundo, como € possivel na atualidade, entre fildsofos e cientistas. O Tales
que se ocupa da matematica e nos lega um teorema, que se ocupa da natureza e elabora uma explicagao
racional para a unidade das coisas € 0 mesmo que inaugura a filosofia ao apresentar uma teoria plausivel
sobre uma origem comum a diversidade dos fendmenos, inaugurando um debate que chega, por exemplo
a Demdcrito, contemporaneo de Platdo. Demdcrito ocupou-se da fisica, legando-nos com Leucipo, a teoria
dos atomos, ocupou-se da politica, da ética, da cosmologia, etc.., € um fildsofo porque se insere numa
tradicdo de investigacéo e construgdo de conhecimento que se ocupa do que denomina filosofia, mas cujo
objeto € sempre a ocupagdo com o conhecimento, o que n&do permite uma distingdo entre filosofia e
ciéncia naquele contexto. E talvez o exemplo mais notavel seja Aristoteles, que se ocupou tanto de
assuntos tedricos, como a ontologia (metafisica) quanto a pesquisa experimental, tendo estudado inclusive
a anatomia e os costumes dos animais, desde moluscos até grandes mamiferos.
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um alto nivel intelectual e moral, até a exposicdo de ideias (tal como os historiadores,
Tucidides e Herddoto). Mas com Platéo, o filésofo n&o apenas expde suas ideias: ele as
coloca sob a prova da critica, da analise, da contraprova, e € preciso defender tais ideias
com argumentos no proprio texto. Dai o carater dramatico dos escritos de Platao: ele
cria um estilo que traz um, dois, ou mais personagens que dialogam entre si e debatem,
com argumentos, suas ideias e teorias, examinando cada opinido a fim de se alcangar
um conhecimento sobre aquele assunto. O carater dialdégico do escrito Platonico
destinado ao grande publico é um carater paidéutico. E paidéutico porque traz o préprio
leitor para o interior da cena a fim de que ele proprio examine o problema junto com o
personagem. E paidéutico, isto &, tem um carater educacional, porque ndo expde uma
tese de forma dogmatica, mas a coloca em debate para que o exame de seus
fundamentos possa conduzir a um processo de conhecimento.

Mas seria muito dificil pensar que o destinatario dos dialogos seja o leitor solitario,
a maneira do leitor moderno. Nas anotacdes preparatérias para seu curso sobre Platao,
na Universidade da Basileia, Nietzsche coloca os dialogos como uma espécie de
simulacro das licdes de Platdo nos jardins da Academia, e se considerarmos que a
educacao tem a finalidade de provocar uma reviravolta do olhar, qual seria a finalidade
da educacdo tendo, ndo apenas o educando, mas a cidade diante dos olhos?
Compartilho, em certa medida, da opinido de Nietzsche (2012b: 85), a quem empresto a

palavra:

N&o devemos considera-lo um sistematico in vita umbratica, mas como agitador politico,
que quer tirar o mundo inteiro dos eixos e que, entre outras coisas, se torna escritor para
atingir este objetivo. A fundagdo da Academia é para ele muito mais importante: ele escreve

para fortalecer, na luta, seus companheiros da Academia.

O carater politico do dialogo platbnico €, a meu ver, ou antecedido ou
indissociavel do carater ético. Neste sentido, a verdadeira revolugdo da educacgao
platbnica se da na consciéncia do sujeito e posteriormente, como consequéncia, em
suas acdes na cidade. Assim, a educacdo conduz a uma reviravolta do olhar, a uma
modificagdo no modo como o sujeito vé o mundo, tendo a verdade a capacidade de
reavaliar suas posi¢cdes donde decorre como consequéncia uma interferéncia na vida da
cidade. E nesta direcéo que a agdo do sujeito conforme uma reavaliacdo racional (ética)

conduz a uma consequéncia na vida comunitaria (politica).
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Os escritos de Platdo assemelham-se ao modo como a figura de Sécrates
aparece em Atenas: como um filésofo que preferiu o dialogo vivo, travando debate com
seus interlocutores, ao exercicio da escrita. E assim que Platdo da a sua filosofia
exotérica um carater dialdgico, como se convidasse o leitor ao debate das questbes
sugeridas, diante das quais, via de regra, nao apresenta ao final do didlogo dramatizado
uma posi¢cdo peremptoria, incorrendo o leitor em aporias diante das quais pode ele
mesmo tomar uma posi¢cdo. Também o escrito ja classico de Gaiser (REALE, 1997:239),
concorda com essa posi¢cao, quando afirma que “Pode-se aplicar aos dialogos platénicos
o que Heraclito disse do Deus de Delfos: ‘Nao afirma nem esconde, mas da a entender
por sinais”. O esforco por compreender o cerne da questdo ndo € dado de méos
beijadas ao leitor, de quem se exige uma tarefa de interpretacdo e construgdo de
sentidos que dificilmente sao encontrados em nossos livros didaticos atuais: é
exatamente este aspecto que devemos recuperar em nossa didatica contemporanea,

conforme penso e conforme devo me posicionar na conclusao da presente tese.

§ 9. AAcademia

Na historia da literatura, ndo seria um disparate colocar Platdo como o grande
mestre do dialogo, uma vez que podemos tomar o dialogo exatamente como um género
literario. Assumindo momentaneamente (porque esse ndo é nosso tema) este ponto de
vista, € possivel dizer que ao menos entre os filésofos, ninguém soube trazer com tanta
vivacidade o interlocutor para dentro do texto, dando o carater exato de um pensamento
que experimenta diversas opinides, sutis controvérsias e debates acirrados. Este género
foi comum a todos os socraticos, tendo surgido provavelmente das conversas dos
filésofos do século V com Sécrates, demonstrando uma necessidade de se manter viva,
pela produgao ou reprodugédo, tais conversacdoes. Esse espirito de oralidade presente
nos dialogos é capaz de revelar um Platao que da preferéncia ao ensino oral, preferindo
a discussao organizada no debate de argumentos a exposi¢cdo de dogmas ou teorias.
Por certo, a escola por ele criada, a Academia, e que chegou mesmo a ser chamada
naquela época de Jardim de Platédo, teve mais o carater de uma sociedade aberta do
que propriamente a caracteristica de uma escola em que se ministravam aulas, no
sentido moderno.

Como ja observaram muitos, a exemplo de Hadot (1999: 96), sabemos muito
pouco sobre a Academia de Platdo. Nao € possivel reconstituir com exatidao, a partir de

documentos, o ambiente, a geografia e o funcionamento daquela escola fundamental e
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muito pouco compreendida. Resta-nos assim, seguir as pistas dos proprios escritos de
Platdo, para que possamos ao menos compreender a sua pedagogia, suas intengdes e
seu método. A Academia fundada por este mestre ajudar-me-a a amarrar alguns nos
importantes de minha critica a educagao brasileira contemporanea. Infelizmente, a
escola de Platdo parece totalmente ignorada pelos estudos de educagdo em nossas
universidades, mas vale lembrar que a escola manteve-se em pleno funcionamento por
mais de novecentos anos, penetrando o inicio da ldade Média, tendo sido fechada por
ser uma escola nao crista pelo imperador Justiniano no ano de 529 (FERRATER MORA,
2000, I: 32). Acender novamente uma luz sobre os escombros da Academia nao é
apenas uma necessidade no presente estudo, € um reconhecimento do lugar de onde
viemos, pois nos moldes ocidentais, ela foi, ndo ha duvidas, a primeira importante
Escola de Ensino Superior.*

Geograficamente, ndo é dificil localizar a Academia. Hoje, suas ruinas s&o um
importante ponto de visitacdo em Atenas. Mas reconstruir o prédio e seus espagos
dentro do jardim ndo € nada facil. A Academia foi fundada por Platdo em 384 ou 383
antes da era crista, ha pouco mais de um quildmetro (seis estadios) dos portdes da
entdo entrada da cidade, a noroeste. Na Atenas de hoje, suas ruinas ficam entre as
ruas, Platonos, Palamidiou, Pylou e Monastiriou, perto da estacdo de metrd6 de
Panepistimio, e o local recebeu o0 nome de Plato’s Academy Archaeological Sitio. No
local, onde havia sido plantadas oliveiras, existia uma estatua do herdéi chamado
Akademos ou Heckademos, donde provavelmente se derivou o nome Akadémia, em

alguns textos gregos também grafado Heckadémia, ou Heckadémeia (Exadqucia).

Platao teria comprado um terreno neste espaco que, por ficar fora da cidade, devia ser
bem reservado, embora o carater publico do local tenha sido mantido, uma vez que ali
também era destinado ao culto e oragcbdes. Sabemos que Platdo instalou sua escola
nesse jardim, comprando uma parte dele, no que permanecia ainda publico boa parte do
local e, neste sentido, seria dificil manter a hipétese de que a escola de Platdo tinha um
carater esotérico.'’ Mas infelizmente, ndo existem fontes seguras para examinarmos a
veracidade dessas afirmacgdes e desfazer uma série de confusdes. Sao, pois, os textos

de Platdo, tomados como fontes diretas que me interessam realmente. Uma primeira

19 £ certo que a Escola de Isocrates, outro discipulo de Socrates, ja existia em 383, mas sem a expressao
que ganha a Academia, que logo se tornou um centro educacional buscado por muitos que vinham do
estrangeiro.

! Esotérico com “s” remete a algo fechado, voltado apenas para iniciados; exotérico com “x” remete a algo
aberto (eso = para dentro; exo = para fora), publico, sdo escritos introdutorios, protrépticos.
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pista interessante parece-me a definicdo de fildsofo que Platdo da em seu famoso
didlogo Simposion (ou Banquete). VVejamos este ponto.

A definigao de filésofo constantemente presente nos escritos de Platdo esforca-se
por diferencia-lo da figura do sabio. O filésofo ndo é aquele que sabe: encontramos
diversas passagens em que esta afirmacao aparece. Acredito que um exame desta
definicdo ajudar-nos-a a adentrar os umbrais da Academia. O fil6sofo, na concepgao do
Banquete, € movido por uma espécie de amor que o coloca na busca da sabedoria. Esta
busca se da, contudo, ndo do mesmo modo como alguém que deseja contemplar a
beleza de uma obra de arte ou ouvir de um sabio um longo e maravilhoso discurso sobre
0 que seja a verdade dos homens e do mundo. O filésofo € movido por um desejo de
fecundidade, ou, dizendo de outro modo, por um desejo de criar e produzir. Segundo a
personagem Diotima, ha dois tipos de fecundidade, uma que se manifesta no corpo e
outra que se manifesta na alma. A primeira € uma espécie de desejo de perpetuacao
através da procriagdo, a segunda, um desejo de imortalidade através da criagdo de
obras de inteligéncia e de técnica: “Entre estes estdo todos os poetas criadores e todos
aqueles artesdos que se diz serem inventivos; mas a mais importante, disse ela, e a
mais bela forma de pensamento € a que trata da organizagao dos negdécios da cidade e
da familia, e cujo nome é prudéncia e justica” (PLATAO, 1957: 237). Esta organizacéo
dos negdcios da cidade remete a criagao de instituicdes, remete a uma vida comunitaria.
Muitos estudiosos estdo de acordo que esta passagem do didlogo Banquete alude a
criacao da Academia (HADOT, 1999: 90).

O testemunho que encontramos na Carta VIl também remete a intengdo de
criacdo de uma instituicdo publica, uma vez que o propdsito de Platdo com sua filosofia
€ de certa forma modificar os rumos da vida na cidade. Assim uma educacao filoséfica
dos homens traria um impacto politico importante. Neste sentido, ndo podemos deixar
de destacar que a Academia tem uma finalidade politica. Ao examinarmos essa espécie
de autobiografia que é a Carta VII, encontramos um Platdo de meia idade narrando que,
em sua juventude, tinha a intencao de se ocupar com os assuntos da cidade. Descobriu,
no entanto, com a morte de Sdécrates pela democracia, pelo exame das leis e dos
costumes, a dificuldade de se administrar corretamente os assuntos da politica.
Descobriu ou reconheceu, finalmente, que todas as cidades de sua época,
absolutamente todas, tinham um regime ruim e uma administragdo equivocada. Dai, diz
o filésofo em sua carta, a necessidade da filosofia e de uma educacéo filosdfica. Depois

de uma desventura em Siracusa, quando trabalhou como preceptor de um governante,
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Dioniso Il, Platdo percebe o quanto é dificil educar um rei cujo carater ja esta formado.
Seja com for, este episdédio mostra que Platdo pretende passar do discurso ao ato. E
parece que a Academia € sua aposta mais acertada. Muitos dos alunos desta escola
desempenharao efetivamente papeis politicos em diferentes cidades, seja como
conselheiros de soberanos, seja como legisladores, seja como criticos da tirania
(HADOT, 1999: 94).

Assim, chegamos a uma avaliagdo da Academia como uma espécie de
comunidade filosofica que tem como meta formar um novo modelo de homem, e neste
sentido, Platdo é categorico: o tempo dos estudos deve ser duradouro. Segundo o
testemunho de um dos discipulos de Aristételes, Dicearco, os membros da Academia
viviam em “uma comunidade de homens livres e iguais, na medida em que aspiravam
igualmente a virtude e a investigacdo comum.” (HADOT, 1999: 95). A Academia seria
assim uma espécie de Politeia na qual se pode praticar o que de melhor o pensamento
pode vir a construir com ideal de justica e de leis. No livro A Republica, o personagem
Sdcrates diz exatamente isto, ao final do livro IX (PLATAO, 1997: 319): “ndo importa que
essa cidade exista ou tenha de existir um dia: € somente as suas leis, e de nenhuma
outra, que o sabio fundamentara a sua conduta.”.

O primeiro aspecto que é importante ressaltar € o carater publico e aberto da
Academia. Ao contrario da escola pitagoérica e de outras escolas 6rficas, ndo era preciso
nenhum jejum, culto ou rito de iniciacdo. A Academia era parte integrante da cidade.
Discutiu-se em demasia a cerca da rubrica sobre a qual foi registrada: segundo o
documento de seu registro no Estado ateniense, tratava-se de uma instituicdo de culto
as musas e a Apolo (FERRATER MORA, 2000, I: 32; JAEGER, 1995; REALE e
ANTISERI, 2003: 165). Provavelmente este registro se deu dessa forma porque néo
havia outro tipo de rubrica possivel, tendo sido a criagdo de uma escola superior uma
criagdo que a constituicao de Atenas n&o poderia prever. Este registro nada diz, desse
modo, sobre a organizagao e o carater da escola.

E portanto como comunidade aberta que a Academia é fundada. Mas o caréater de
comunidade, de vida em comum, é essencial para compreendermos que a filosofia &,
nao um exercicio intelectual, mas um modo de vida. Este aspecto parece especialmente
caro a ideia de escola nos moldes platbnicos. Mais tarde, Séneca escrevera sobre a

importancia filoséfica da vida comum, quando diz, em suas famosas Cartas a Lucilio:

A palavra viva e a vida em comum te serdo mais proveitosas que o discurso escrito. E a
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uma realidade que te seja presente que precisas ir, antes de tudo porque os homens
acreditam mais em seus olhos que em seus ouvidos, em seguida porque longa é a via dos
preceitos, curta e infalivel a dos exemplos. Cleanto n&o teria feito reviver seu mestre Zenao
em pessoa caso nao tivesse se tornado seu ouvinte: ele se misturou a sua vida, penetrou
em seus pensamentos secretos, observou de perto se Zendo vivia em conformidade a sua
prépria regra de vida. Platdo e Aristételes e esse grupo de sabios que deveria enxamear em
correntes opostas tiraram mais proveito dos costumes de Socrates que de seus
ensinamentos. Se Metrodoro, Hermarco e Poleno foram grandes homens, isso nao foi por
causa de Epicuro que escutaram, mas por causa da comunidade de vida que tiveram com

ele.

A escola criada por Platao foi uma comunidade aberta que reunia os amigos
(philoi), os préximos (gnorimoi) e igualmente os neaniskoi, ou seja, os escolares, mas,
longe de ser “uma sociedade secreta como os primeiros pitagéricos”, como bem
observou Landsberg (1926: 97). Sabemos que entre seus alunos, havia politicos e
oradores, generais e homens de Estado. Mas poucos sdo aqueles que ganharam um
destaque ao ponto de chegar até nés um conhecimento individual sobre eles. Dentre
estes se destacam Espeusipo, Xendcrates, Philipo de Polo, Eufraios e é claro
Aristoteles, de quem me ocuparei no capitulo seguinte, ndo apenas pela importancia de
sua obra para a atualidade, a exemplo de sua Etica, mas, sobretudo por ter sido ele o
criador de uma outra escola de suma importancia e que se tornou rival da Academia. De
acordo com os testemunhos que temos, a fama de Platdo estendeu-se por toda a Grécia
e muitos homens de Estado iam a Academia tomar de Platdo conselhos sobre as
legislacdes de suas cidades (LANDSBERG, 1926: 98). E o que diz também Taylor (1968:
718):

No século IV, a Academia, como grupo reconhecido de peritos em jurisprudéncia, foi
continuamente solicitada a prestar o mesmo servigco [redigir legislacbes]. Diz-se que o
préprio Platao foi solicitado a redigir leis para Megalopolis e, embora tenha ele recusado o
convite, muitos de seus companheiros se prestaram a essa tarefa para diversas cidades
novas. Era desejavel que aqueles a quem acaso fosse dirigido o convite para fazer leis
tivessem sob a mao um exemplo do modo de como essa tarefa devia ser levada a cabo. [O

dialogo] As Leis pretendem justamente oferecer tal exemplo.

De certa forma, esse testemunho colhido por Taylor mostra o carater publico da
escola platbnica, ou ao menos certo transito de ideias que evidencia seu carater de
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sociedade aberta, contra certa interpretacéo de carater fechado aos moldes pitagéricos.
Segundo Ateneu, lembrado por Landsberg (1926: 188, nota 135), o circulo de Platédo era
tal que em sua casa almogavam diariamente 28 pessoas. Existe uma linha de
interpretacdo, notadamente destaca-se Reale (1994, Il), que se esforga por fazer uma
distincdo: o Platdo dos circulos de amizade e o Platdo dos escritos exotéricos
distinguem-se em profundidade a tal ponto de o essencial ser ensinado e discutido
apenas com os discipulos mais proximos. Assim, apesar do carater publico da Academia
nao distinguir entre os que desejam ali estudar, fazendo dela parte efetiva da cidade, as
doutrinas mais elevadas de sua filosofia seriam restritas a poucos. Contudo, néo se trata
de um culto secreto, ou uma iniciagdo aos moldes pitagéricos. Trata-se de um cuidado.
Existem determinados conhecimentos que podem ser comunicados oralmente, sem
prejuizo para seu conteudo. O mesmo ocorre com a escrita. Mas o risco de tornar a
filosofia uma meditagao sobre o livro, de torna-la escolastica, € sempre presente.

A filosofia exige uma relac&o efetiva com o mundo vivido, com as experiéncias de
guem se coloca no exercicio da filosofia. Voltarei a falar dessa escola e destas questdes

mais adiante.

§ 10. O método dialégico: o caminho de mao dupla do ensino das ciéncias

A educagao no Brasil vem passando por tantas mudancgas, a exemplo da recente
proposta de um Curriculo de Base Nacional Comum, que parece que nao sabemos
exatamente para onde a estamos conduzindo nem qual o destino desejamos dar a
nossas instituicdbes de ensino. Mudangas no governo colocam a questao sobre a areia
movedica: bastaria uma medida proviséria impondo uma mudanga na estrutura do
Ensino Médio para tornar obsoleta uma tese que assentasse o seu debate inteiramente
no tempo presente.

A ideia de voltar aos antigos para construir uma compreensao da educagao que
possa efetivamente ser critica, e ndo dogmatica, passa necessariamente pelo modo
como Platdo concebeu a educagdo. O aspecto critico dos didlogos nos permite
compreender que a construgdo dialdégica de um saber exige uma posi¢cao ativa
igualmente do educando, de quem é exigida a construgdo de uma argumentagdo e uma
efetiva investida na aquisicao de virtudes por meio de exercicios e praticas. Deste modo,
devo me ater agora a um escrito exotérico de Platdo para compreender melhor seu
método dialdgico. E preciso tirar a poeira das fontes e deixar de lado as autoridades da

hermenéutica. O didlogo Ménon parece exemplar nesse sentido porque nele ha o
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exercicio didatico propriamente descrito, quando o personagem Socrates, a fim de
demonstrar a tese gnosiolégica da reminiscéncia demonstra a eficacia de seu método
através de uma conversa com um menino que, sendo falante do grego, ndo havia
recebido nenhum tipo de instrucdo, incluindo a alfabetizacdo. E certo que o programa
argumentativo do Ménon em torno do ensino da virtude (‘ageTy, areté) esta muito
préximo de ser o programa da propria Academia. Mas n&o seria correto dizer que este é
um programa do ensino da légica ou do conhecimento intelectual tdo somente. A propria
natureza do objeto do dialogo, a questdo do ensino da virtude, ja da provas de que se
trata também de uma investigacéao ética.

Vejamos mais de perto esse dialogo. Tal como num programa escolar, o dialogo
Meénon tem em seu inicio uma espécie de revisao das posi¢des tradicionais diante da
questdo levantada: sao analisadas diversas respostas em torno da questdo da
ensinabilidade da virtude. Nao é dificil vir a mente que este tipo de exercicio, que todos
nos fazemos em sala de aula e em nossos trabalhos, que chamamos muitas vezes de
“‘estado da arte”, tenha sido ensinado na Academia, pois Aristoteles, que estudara ali por
20 anos, é o mestre em rever as posicdes de seus antecessores em seus escritos. “E
infrutifero”, diz Aristoteles (2001: 19), “examinar todas as opinides sobre [um] assunto,
basta que se examine as mais difundidas ou aquelas que parecem mais razoaveis”. Este
exercicio ndo é apenas metodologicamente necessario, mas também o é eticamente,
por uma questao de honestidade intelectual: caso se encontre uma boa resposta, nao €
preciso sendao examina-la e procurar avangar a partir dela.

A questao é entdo levantada: a virtude pode ser ensinada ou é apenas aprendida

pela experiéncia? Diz o texto de Platdo (2001: 20):

-~ € 4
"Exeis potv elweiv, @ Zdkpartes, dpa didaxrov 7 aperi;

(Echeis moi eipein 0 Sokrates, ara didakton hé areté?)

Podes dizer-me, Sécrates: a virtude é coisa que se ensina?

Haveria algum outro modo de adquiri-la? Seria um processo natural (genético,
diriamos hoje)? Estas questdes estdo presentes na educagdo homérica, nos poemas de
Hesiodo (a exemplo de Os trabalhos e os dias), Teognis, Pindaro, etc.. A resposta que
Platdo dara neste dialogo, embora nédo seja definitiva (o didlogo desemboca em uma
aporia) € absolutamente original, mas o procedimento que leva a ela & igualmente
particular. A maneira socratica, deve-se inicialmente perguntar o que é a virtude, antes
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mesmo de se propor ensina-la ou negar tal possibilidade. Essa pergunta socratica, o que
€ x?, equivale a uma técnica de verificagdo de saber. Se ndo sabemos responder a esta
questao, nao sabemos, afinal de contas, o que pensamos saber.

O personagem Ménon apresenta ao personagem Soécrates um sem-numero de
exemplos de virtudes, diferenciando-as em género (existe a virtude do homem e a da
mulher), em idade (a da crianga e a do homem adulto), em condig&o social (a do senhor
e a do escravo), etc.. Mas apresentar diversos exemplos de virtude ndo equivale a dizer
0 que ela é, e € ai que se encontra o problema do conhecimento, a que Platao
denominou ¢/dos (eidos), que se traduz melhor por forma do que por ideia, dada a
subjetividade que esta ultima palavra pode implicar em nosso vocabulario moderno,
quando nao é o caso. A forma da virtude é aquilo a partir do que todos os diversos
exemplos de virtudes sejam virtudes. E, em uma palavra, a descoberta do conceito.

O proprio Platdo (2001: 27) nos disse que o Ménon é um exercicio (ueAéTm,
melété). Minha intencao é verificar esse exercicio e apresenta-lo ao final da tese, nao
apenas como instrumento didatico eficiente, mas sobretudo como uma espécie de

batalha contra a educacdo dogmatica. Mas, em que consiste tal exercicio?

Eis ai, por Héracles!, a costumeira ironia de Socrates. E eu bem o sabia e predisse que néo
terias querido responder, mas que te servirias da ironia, se alguém te interrogasse... Sim,
sim eu o creio... (v6s fazeis) para que Sécrates fagca como de costume: ndo responder ele
mesmo, e, em compensagado, quando outro responder, apodera-se do argumento e refuta-
o... Eis a sabedoria de Sécrates.

(Platdo, 1997: 18-19. Tradugao por mim levemene modificada)

A risada sardbnica de Trasimaco diante de Sécrates, em A Republica, € exemplar
para responder a essa pergunta. O exercicio realizado no dialogo Ménon é um
instrumento didatico em que Socrates ndo se coloca como professor, mas como uma
especie de mediador entre a ignorancia do aprendiz € o conhecimento possivel.
Voltemos a questéo do didlogo.

Depois de elencar uma diversidade de virtudes, sem no entanto defini-la, Ménon
apresenta a seguinte resposta a pergunta o que é a virtude: “ser capaz de comandar os
homens” (72d). O exame desta resposta mostra, porém, que ela ndo da conta da
extensao do problema, pois deixa de fora as virtudes das criancas e dos escravos,
exemplificadas pelo proprio Ménon. A necessidade de uma definicdo, do alcance de uma

esséncia da virtude, € a propria necessidade de se revisar o préprio saber. A ideia ou a
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forma nao deve dar conta desta ou daquela virtude, mas deve expressa-la na totalidade
(xata ‘oAov) (PLATAO, 2001: 39). Mais exatamente, ndo se trata de uma definicdo, mas
do préprio conceito. Chega-se a este conceito, a esta forma, através do dialogo, através
da dialética, pois é prestando e recebendo contas, € através de perguntas e respostas,
que avangamos em direcdo a intuicdo do objeto do conhecimento. Ao menos para
Platao.

E certo que ha no didlogo Ménon uma tese segundo a qual o conhecimeno é uma
espécie de rememoragdo. Rememoragdo dos universais, ndo das experiéncias
particulares. Assim, a alma conhece ja os conceitos, as ideias, mas este conhecimento
nao esta desperto em nossa consciéncia: conhecer um principio universal é desde ja
rememora-lo. Esta tese n&o sera por mim examinada, ndo me aterei a ela: o importante
€ o0 método de demonstracao. Para demonstrar esta tese, Sécrates a expde inicialmente
citando Pindaro, o poeta lirico, para depois convidar um jovem escravo de Ménon para a
demonstragdo. Sigamos passo a passo.

Sécrates ao menino: “reconheces que uma superficie quadrada é desse tipo?” *2
Sécrates desenha na areia a figura referida. “Ele tem os quatro lados iguais?” O menino

reconhece o quadrado.

“‘Estas linhas que passam por seu meio sdo também iguais?” Fagamos o

desenho:

“Tal figura poderia ser maior ou menor, nao poderia?” “Sim”. “Ora, se este lado
tem dois pés de comprimento, e este lado o mesmo, quantos pés tera o todo? Repara
bem: se este lado fosse de dois pés e aquele outro fosse de um pé somente, ndo é

verdade que o espacgo seria de uma vez dois pés?” “Sim”, “Mas, como o segundo é

'2 todas as citagdes a seguir sdo da edicdo de John Burnet, que traz o texto grego e uma tradug¢ao na qual,
as vezes, realizei pequenas alteracdes. Esta edigdo é referenciada como PLATAO, 2001, e as citagbes
estdo todas entre as paginas 55 e 63, na numeracao estabelecida por Sthephanus, equivale a numeragao
marginal 81c até 86a.
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também de dois pés, ndo faz isso duas vezes dois?” “Sim” responde o escravo.
“‘Portanto, a figura € agora de duas vezes dois pés.” “Sim.” “Quantos sédo duas vezes

dois pés? Faz a conta e diz-me!” “Quatro.” “Nao seria possivel” pergunta Sécrates “ter
uma figura dupla desta, mas semelhante, tendo também todas as suas linhas iguais?’
“Sim” “Quantos pés teria?”

Tendo o quadrado original dois pés de comprimento de cada lado, quanto mede o
lado do quadrado que tem o dobro da area do original? E a esta pergunta que o menino
deve responder ao final. Deixemo-los continuarem a conversa. Sécrates prossegue:

A pergunta sobre quantos pés teria o lado do quadrado que fosse o dobro do
tamanho do original, o menino responde: “Oito” “Ora tenta dizer-me” prossegue
Socrates, “qual seria o comprimento de cada linha da nova figura. Nesta, a linha tem
dois pés; quantos tera a linha da figura dupla?” “E evidente, Sécrates, que tera o dobro.”
“Vés, Ménon, que nao lhe estou a ensinar nada e que me limito a interroga-lo? Neste
momento ele julga saber qual é o comprimento do lado que da um quadrado de oito pés.
Concordas comigo?” “Sim.”, responde Ménon. “Mas sabe-0?” “Certamente que n&o.” E
Sécrates: “Ele julga que esse lado é o dobro do precedente. Agora observa como ele se
vai recordar duma maneira correta.” Voltando ao escravo: “Responde-me. Dizes que a
linha de comprimento duplo produz a figura de tamanho duplo? Repara: nao me refiro a
uma figura comprida aqui e curta ali. Pretendo uma figura como esta, igual em todos os

sentidos, mas que tenha uma extenséo dupla, ou seja, de oito pés. Vé se ainda julgas

gue ela se obtém por duplicagao da linha.” “Penso que sim.” “Esta linha estara duplicada
se lhe juntarmos, a partir deste ponto, outra de igual comprimento?” “Sem duvida.” “E
entdo sobre esta linha que se constroi a figura de oito pés, tracando quatro linhas

iguais?” “Sim.”

2' 41
Portanto, se dobrar o lado, como pensou o jovem escravo, teria um quadrado que,

ao invés do dobro, tem quatro vezes o tamanho do original. “Eis uma figura que tu dizes
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ter oito pés?” “Certamente.” “Mas ndo contém ela quatro quadrados iguais ao primeiro, 0

qual tem quatro pés?” “Sim.” “Qual é entdo a sua extensdo? Nao € quatro vezes maior?”

“Sem duvida.” “Uma coisa quatro vezes maior do que outra € o dobro dela?” “N&o, por

” o«

Zeus!” “Entdo o que €7?” “O quadruplo.” “Portanto, dobrando a linha, ndo se constroi a

LLAN1Y

figura dupla, mas sim quadrupla.” “E verdade.” No intercambio de perguntas e respostas,
Sécrates leva o menino a pensar, entdo, que a linha do lado do quadrado que estédo
procurando deve ser maior que a linha AB, representada acima, e menor que AC.
Portanto, maior do que dois e menor do que quatro: trés, responde o menino. “Mas se a
figura tem trés pés neste lado e trés pés naquele lado”, pergunta Sécrates, “ndo é ela de

trés vezes trés pés?” “Parece que sim.” “E quantos sio trés vezes trés pés?” “Nove.”

“Mas, para que a figura fosse dupla da primeira, quantos pés deveria ter?” “Oito.”
“Entdo ndo é ainda a linha de trés pés que nos da uma figura de oito pés?” “E verdade

que nao.” “ Que linha é entdo? Tenta dizer-no-la exactamente, e se preferires néao fazer

contas, mostra-no-la na figura.” “Por Zeus, Socrates, nao sei!”

Podemos notar que este jogo de perguntas e respostas tem como objetivo
examinar as certezas do interlocutor do dialogo. O que € mais importante neste exercicio
€ partir de uma opinido e examina-la. No inicio do dialogo, o0 menino acredita saber a
resposta do problema, que se trata, como sabemos, da regra do quadrado da
hipotenusa. Esta figura que vai se desenhando na areia, vai conduzindo o menino a
pensar. Socrates coloca-se como uma espécie de caminho que conduz ao raciocinio. As
perguntas certas ndo tém inicialmente o objetivo de mostrar uma resposta, mas sim de
examinar as proprias certezas. Por mais que se possa aqui questionar a simplicidade
das respostas do interlocutor, sem o auxilio de Socrates, seria natural pensar que o
menino ndo chegaria a um saber. O método permite que o proprio menino descubra a
partir de sua experiéncia de pensar a natureza das relacbes matematicas que lhe

auxiliam a descobrir uma pequena verdade.
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'AMG pé Tov Ala, & Zdxpares, Eywye ovk olda.

Esse “Por Zeus, Socrates, ndo sei”, esse eywyé olx oida (egdgé ouk oida)
(PLATAO, 2001: 59), eu ndo sei, é exatamente 0 momento em que se reconhece a
aporia, o beco sem saida, que conduz a um exame da propria certeza. Admitir que nao
sabe é a condicdo necessaria para o conhecimento. E por isso que em outro momento,
no dialogo Fedro, Platdo distinguira o filésofo do sabio para defini-lo: o filésofo ndo é
aquele que sabe, mas aquele que busca o saber. E a admissédo da prdpria ignorancia,
por meio do exame das préprias opinides, € a condicdo para se colocar nessa busca.
Diante desse reconhecimento, Socrates diz a Ménon (PLATAO, 2001: 59):

Estas te dando conta uma vez, Ménon, a distancia que ele ja percorreu no percurso da
reminiscéncia? A principio, ndo sabendo o lado do quadrado de oito pés, que alids ainda
nao sabe, julgava sabé-lo e respondia com seguranga, como se soubesse, sem qualquer
sentido da dificuldade. Agora tem consciéncia do seu embarago e, embora n&o saiba, pelo

menos nao julga que sabe.

Voltemos a cena que estamos observando. Sdocrates prossegue: “Diz-me, rapaz,
temos entdo aqui uma figura de quatro pés? Compreendes?” “Sim.” “Podemos juntar-lhe
este outro, que lhe é igual?” “Sim.” “E ainda este outro, igual a cada um dos dois

primeiros?” “Sim.” “E podemos completar a figura, colocando este outro neste canto

vazio.” “Perfeitamente.” “Nao temos nds agora quatro figuras iguais?” “Sim” Tem-se a
mesma figura que representamos acima, com quatro quadrados iguais, idénticos ao
original, formando um Unico quadrado que é quatro vezes o primeiro. E certo que o
quadrado que buscam deve ter o dobro da area do original, que tem 4 pés de area. Este
quadrado do qual estdo falando, tem 16 pés de area. Mas neste momento, Sécrates
conduz o menino a solugao do problema: “Estas linhas, que vao dum angulo a outro, néo
dividem ao meio cada um dos quadrados?” Portanto, ao cortar cada um dos quatro
quadrados, com uma diagonal, chegamos a figura seguinte, certamente, a mesma que

Sdcrates desenha na areia enquanto interroga o jovem escravo:
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Chegou-se assim a um quadrado que tem exatamente o dobro da area do
primeiro. Se inicialmente tem um quadrado que, cortado pela diagonal, possui duas
partes, este quadrado sombreado possui, pois, quatro partes.

Este intercambio de perguntas e respostas que constitui o dialogo € uma técnica.
Uma técnica socratica de ensino, eu diria. Uma técnica que, quanto aos universais, as
certezas que podem ser logicamente inferidas por deducdo, Platdo certamente a
chamaria de uma técnica de rememoracao do saber. Efetivamente, tem-se neste jogo
dia-l6égico um exercicio em que o dia-logo se mostra como um efetivo método didatico
através do qual o aprendiz é levado, passo a passo, a examinar 0 seu proprio saber, e
por meio da refutacédo, € conduzido ao efetivo reconhecimento de sua ignorancia, o que
traz um despertar para a necessidade de se adquirir o conhecimento. Ora, como vimos,
chegar ao conhecimento é um processo que exige o exame (a critica, diziam os gregos)
das opinides, a fim de se chegar a seguranga de um saber. Comparado ao exercicio em
geral de nossa educacao atual, ndo seria dificil dizer que a informagao dada por meio de
uma posigcao dogmatica, isto €, professoral, e fundamentada na autoridade de quem fala,
ocupa o lugar do auténtico conhecimento, que é exatamente o conhecimento

examinado.

§ 11. Primeira dimensao ética da educagao: o cuidado de si

Para fechar os estudos deste capitulo resta, com a ajuda de Platdo, demonstrar a
dimensao ética da educacao. Essa demonstragcao nao apenas justifica o lugar da critica
aos comités de ética, que sera construida no quinto capitulo, mas, sobretudo, justifica a
critica ao carater dogmatico e estreito das atuais nog¢des de nossa educagao.

Embora ndo encontremos em Platdo a clareza didatica que caracteriza os textos
de Aristoteles sobre o tema da ética, ha passagens significativas em seus dialogos que
nos mostram uma dimens&o ética fundamental. E que ndo temos um escrito de Platéo
preparado para o interior da Academia, e esse parece ser o caso da Etica a Nicoémacos,

escrita por Aristoteles ndo como um livro, mas como notas que compdem um curso
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ministrado em sua escola, o Liceu. Sendo assim, € preciso interpretar os didlogos de
Platdo em busca de sua posicdo sobre a questdo ética, e notadamente, diversas
passagens parecem nao distinguir a ética com a nogao de paideia.

Uma primeira dimensdo ética da filosofia platbnica esta presente em dois
principios: yvwh ceavtoy (gndthi seautén), conhega-te a ti mesmo e émuélsia savtol
(epiméleia heautod) ocupe-se consigo mesmo. Eles ocorrem sobretudo nos escritos do
Platdo ainda jovem, muito préximo da filosofia de Socrates, tais como os dialogos,
Alcibiades e Segundo Alcibiades, em que a ocorréncia do epiméleia heautol é central, e
didlogos como Apologia de Sdcrates, Criton e Fédon, em que o principio do conhega-te
a ti mesmo €&, se nao central, no minimo recorrente. Chamarei essa primeira dimenséo
ética de ética do cultivo de si para diferencia-la, posteriormente, de outras éticas
contemporaneas. Essa primeira dimenséo ética esta intimamente ligada a uma segunda
dimensédo ética, que examinarei logo a seguir, a partir do Livro VIl do monumental
dialogo, A Republica.

Examinemos os principios dessa ética do cultivo de si.

O mandamento de ocupar-se consigo é flagrante diante de uma educacao que
nao consegue conduzir os educandos a uma maturidade suficiente. Sendo assim, é
preciso constantemente avaliar o préprio aprendizado. Ao menos € o que esta claro no
didlogo Alcibiades, que passo a examinar agora. Vejamos a questao de fundo do dialogo
platénico.

A tese defendida pelo personagem Sdcrates pode ser expressa na afirmacao de
que nenhum conhecimento é possivel sem o conhecimento de si mesmo. Como
interpretar essa ideia que chega até nds, dois mil e quatrocentos anos depois, com certo
ar hiperbdlico? O exagero parece desfeito se prestarmos atencdo no desenvolvimento
do dialogo: parece que esta tese busca um fundamento para o conhecimento no
autoexame constante, que seria uma espécie de condigcdo necessaria para diferenciar o
conhecimento do mero repeteco escolar ou da informagao transvestida de saber. Assim,
nao é exagero, mas uma espécie de observacido de auto zelo. E esse zelo, esse
cuidado, pode ser expresso assim: eu sei o que realmente penso saber? Vimos
anteriormente o escravo de Ménon acreditar que sabia a resposta para o problema do
quadrado colocado por Sdécrates, e essa convicgdo do saber impede, pois € cristalizada,
uma avaliagdo que conduz a uma exigéncia de fundamentagéo. Essa questao de fundo
guia toda a conversa entre Sécrates e Alcibiades.

Qual é o assunto da conversacado? No texto platdnico encontramos um Alcibiades,
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ainda muito jovem, desejoso de entrar para a vida politica e de governar Atenas. Nao so
isso: ha o desejo manifesto de governar toda a Grécia e para além dela, governar os
barbaros e se tornar o senhor do mundo. De onde vem um desejo tdo demasiado?
Certamente da confianga da qual goza Alcibiades, que é expressa pela fala de Sécrates
no inicio do dialogo (PLATAO: 2011: 30):

Pensas, em primeiro lugar, ser entre todos, 0 homem mais atraente e de melhor porte... no
que néo estas equivocado (...); e, em segundo lugar, pensas pertenceres a mais destacada

familia de tua cidade, que é a maior da Grécia, e que contas, por meio de teu pai, com

muitissimas das mais excelentes pessoas na qualidade necessaria (...) E tens Périclesl3,
filho de Xantipo, que teu pai deixou como teu tutor e de teu irmao quando morreu, pessoa
que avalias como aliado mais poderoso (...) — um individuo capaz de realizar tudo o que
queira nao so6 neste Estado, como também em toda a Grécia e em muitas nagdes dos povos

barbaros. Devo mencionar também a riqueza de tua casa...

Estes requisitos, beleza fisica, uma boa estirpe, tradigao politica, poder, riquezas,
etc.., sdo suficientes para o exercicio do governo. Ao menos € o que pensa Alcibiades.
Haveria alguma refutacdo a ser feita, uma vez que esta opinido nos parece tao
contemporanea, em nossa pratica politica brasileira? Esta opinido €, sobretudo moderna
porque desde o Renascimento ao menos o pensamento politico do Ocidente operou no
sentido de garantir uma autonomia para a politica em relagdo a ética, como ja mostrei
em outro estudo (REIS, 2008: 63-91). Entre os gregos, ao contrario, tanto a ética quanto
a politica tém o mesmo objeto e a mesma finalidade: a politica € uma continuagao da
ética, sendo mais ampla e mais importante, porque enquanto a ética busca o
aprimoramento das ag¢des de um individuo rumo a sua felicidade, a politica almeja este
mesmo bem para toda a comunidade (ARISTOTELES, 2001: 18).

O exercicio do governo dos outros, a administracdo da vida dos homens, exige
mais do que riquezas e poder. E parece ser isso que Sdocrates pretende persuadir seu
interlocutor. Como Sdcrates procede? Como conduzir Alcibiades a comprar sua tese?
Com o mesmo procedimento de sempre: “Acharias dificil responder as perguntas a ti
formuladas?”, no que Alcibiades concorda: “N&o, nao acharia dificil” (PLATAO, 2011: 33).
E é no didlogo escrito a maneira de uma boa conversa que Sodcrates conduz seu

interlocutor a examinar a si mesmo.

! Para que se tenha ideia do peso deste nome, Péricles (495-429 a.C), o mais renomado homem de
Estado e orador de Atenas, foi um dos fundadores e instauradores da democracia ateniense, sempre
lembrado ao lado de nomes como Soélon.

67



Para analisar o coléquio dos dois, dividirei a anadlise nos seguintes pontos: a) os
prerrequisitos e qualidades de Alcibiades; b) o exercicio do governo.

Sobre os bens e o poder dos quais goza Alcibiades, lembremos que possui,
beleza, influéncia politica vinda de sua familia e de aliados, uma boa educagao provinda
da tutela de Péricles e riquezas. O inicio da conversa gira em torno do aconselhamento
que o povo vem pedir ao governante e é claro que “o aconselhamento provém de uma
pessoa que conhece, ndo de alguém que possui riquezas” (PLATAO, 2011: 36). Fica
acordado entre os dois que n&o é sobre construgdo de navios ou outras especialidades
que deve o governante aconselhar, mas sobre os assuntos do Estado, a exemplo de se
decidir pela guerra ou pela paz. Assim como na ginastica ou na alimentagdo, casos em
que nos direcionamos aos especialistas, Socrates conduz Alcibiades, com perguntas e
respostas, a pensar que também assim deve ser nos assuntos de Estado. Mais: fa-lo
reconhecer que o melhor conselheiro € sempre o mais justo. Neste sentido, ha uma
critica a ideia concernente a democracia, que intenta deixar nas maos da maioria
(ignorante dos assuntos do Estado) o governo da cidade. Mas quem € o mais justo? No
debate, chegam a ideia de que é aquele que tem mais conhecimento. Apds rememorar a
educacao familiar de Alcibiades, e leva-lo a admitir que os pais enquanto mestres
desconhecem em boa medida o que ensinam, ou ao menos discordam entre si diversas
vezes, Socrates coloca em questdo a intencdo de Alcibiades se apresentar na
Assembleia ateniense como conselheiro de seu povo: “esse esquema que tens em
mente, a saber, ensinar o que desconheces e que nao te preocupastes em aprender,
meu excelente amigo, é insano.” (PLATAO, 2011: 49). E insano, ou insensato, porque
por meio da conversacgao, demonstrou Socrates que Alcibiades ndo tem conhecimento
sobre o que é justo quando, indagado sobre as relagbes entre as coisas justas e as
coisas vantajosas, titubeou em respostas diversas e contraditérias. Entdo, conclui
Sécrates, se Alcibiades da respostas contraditérias, € sobre coisas que desconhece
(PLATAO: 2011: 57). Mas eis que, nesse momento, Alcibiades reconhece sua propria
ignorancia ao responder afirmativamente quando Socrates Ihe pergunta: “E declaras que
estas confuso, oscilando ao responder sobre o justo e o injusto, o nobre e o vil, o mau e
o0 bom, o vantajoso e o desvantajoso? Ora, n&o fica evidente que tua confusdo tem como
causa tua ignorancia dessas coisas?” E arremata: “Entdo percebes que os erros em
nosso agir também se devem a essa ignorancia que consiste em pensar que
conhecemos quando ndo conhecemos?”.

Assim, os prerrequisitos dos quais goza Alcibiades nao sao suficientes para que
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ele governe os outros. A educagao que recebeu nao foi diretamente de Péricles, como
pensam os atenienses, mas de um pedagogo da casa de Péricles. Alcibiades deseja
governar toda a Grécia, para tanto ele tera de enfrentar os espartanos; deseja,
igualmente, governar os barbaros, e esse plano inclui dominar o poderoso império de
Xerxes, na época governado por seu filho. Uma simples comparagao entre Alcibiades e
estes dois exemplos, espartanos e persas, resulta em constrangimento para nosso
jovem ateniense. Parece que a humilhagdo a que passa Alcibiades com a comparagao
de Sécrates tem finalidade didatica: persuadi-lo a rever seus planos de entrar para a
politica e adia-los. Vejamos: Alcibiades descende de familia importante politicamente em
Atenas. Mas no imaginario grego, que nao € nosso imaginario secular, os Espartanos
descendem de Héracles (ou Hércules) e os persas dos Aquemenes (PLATAO, 2011: 65).
Tanto Héracles quanto Aquemenes remontam a Perseu, filho de Zeus. Entdo, em termos
de arvore genealdgica, Alcibiades € ninguém: “se tivésseis que exibir teus ancestrais (...)
com o intuito de impressionar Artaxerxes, o filho de Xerxes, fazes ideia de quanto
zombariam de ti?” Essa comparacdo serve como um instrumento para que Alcibiades
reavalie seu proprio orgulho e reelabore o conhecimento que tem de si diante de suas
pretensdes de se tornar governante de todo o mundo conhecido. Quando o primogénito
e herdeiro do trono nasce, na Pérsia, ha um banquete no palacio e toda a Asia celebra
esse dia com sacrificios e festas, “mas quando nascemos, Alcibiades, como diz o poeta
cémico, ‘mal os vizinhos o notaram’ (PLATAO, 2011: 66).

O mais interessante desta conversa € o relato feito no texto sobre a educacao dos
principes persas aquela época. Esse relato merece ser citado em toda sua extensao e
aqui registrado como documento e como fonte para nossa critica a educagao do homo

intelectus em nossa situacéo contemporanea.

Quando o menino atinge sete anos, recebe cavalos e passa a ter aulas de equitagao, além
do que comecga a participar das cagadas. Ao atingir quatorze anos, o menino é confiado a
pessoas denominadas tutores reais. Sao quatro homens selecionados como merecedores
da mais alta estima entre os persas de idade madura, especificamente o mais sabio, o mais
justo, o mais autocontrolado e o mais corajoso. O primeiro desses mestres instrui o
adolescente sobre o saber magico de Zoroastro, filho de Horomazes, inclusive a veneragao
de seus deuses, e 0 saber que cabe a um rei; o mais justo o ensina a ser auténtico por toda
a sua vida; o mais autocontrolado a ndo ser dominado sequer por um sé prazer, para que
ele possa acostumar a ser um homem livre e um genuino rei, cuja primeira obrigagédo é ser

senhor e ndo escravo de si mesmo; 0 mais corajoso o prepara para ser destemido e
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intrépido, ensinando-lhe que o medo é uma forma de escravidao.

(PLATAO, 2011: 67)

E o que dizer da educacéo de Alcibiades? Socrates, que ja era maduro quando
Alcibiades nasceu, e, portanto acompanhou ao menos de longe todos os fatos de sua
vida, revela (ao leitor) que foi em verdade um dos servigais de Péricles, ndo ele mesmo,
que se encarregou de educar Alcibiades, uma educagao que se revelou, segundo julga,
inteiramente inutil. Comparada a riqueza do principe persa, a riqueza de Alcibiades
revela-se uma ninharia. O autocontrole, parte importante da educacdo do persa, era
também tema central da educacao militar dos espartanos, estando Alcibiades longe de
ser prudente, sobretudo sendo ainda muito jovem. Do ponto de vista das cidades,
Esparta e o império persa também eram bem mais ricos do que Atenas. N&o resta muito
para Alcibiades.

O dialogo prossegue e caminha no sentido de confluir os dois principios que
elenquei no inicio dessa secgao: “é coisa facil conhecer a si mesmo?” “Se tivermos tal
conhecimento, estaremos capacitados a saber como nos ocupar de nés mesmos”
(PLATAO, 2011: 82). Esta condicdo é necessaria ao homem da politica: é preciso
governar a si mesmo se se deseja governar os outros. E preciso, portanto, o
autocontrole e a moderacao do desejo para que a vontade politica ndo se degenere em
corrupgado. Dai o conselho de Socrates a Alcibiades: “Comeces a exercitar-te, meu
carissimo amigo, aprendendo o que € imperioso que conhegas antes de ingressar na
politica. Tens que aguardar até obteres esse aprendizado, o qual te munira de um
antidoto para ndo sofreres danos.” (PLATAO, 2011: 89). N&o restam duvidas que este
aprendizado é uma espécie de aquisicdo de virtude que, no pensamento de Platao,
equivale ao conhecimento examinado e auténtico. E este governo de si que impede no
governo dos outros a corrupgao.

Sdcrates coloca-se a disposi¢ao para ser o tutor de Alcibiades, era esse o plano
desde o inicio. E através da conversagao, das perguntas e respostas, ao fim, Alcibiades
€ seduzido para um autoexame e para se colocar no caminho do conhecimento, tendo
ele reconhecido sua ignorancia.

A técnica do dialogo como escrita conduz ao exercicio de avaliagdo argumentativa

das questdes propostas. Neste caso, vimos que colocar a prova o proprio saber é uma

1 Existe uma descricdo mais exata, e também bastante aprovadora do sistema educacional persa no
ultimo e indiscutivelmente auténtico dialogo de Platdo, As Leis, Livro lll, na passagem 694a — 696a, da
numeragao marginal estabelecida por Stephanus.
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obrigagdo moral para aquele que se propde a busca do conhecimento. O homem de
conhecimento, tanto no exercicio politico de aconselhar na Assembleia, como no caso
de Alcibiades, ou no exercicio da docéncia, como é nosso caso, deve sempre submeter
suas ideias e opinides ao julgamento de outras pessoas, sobretudo aquelas que se
dedicam ao conhecimento e que tém mais experiéncia. Este principio ético é uma
espécie de humildade, expressa na admissao da propria ignorancia.

Tanto no Alcibiades, no qual encontramos essa admoestagado ao ocupar-se de si,
ao examinar a si mesmo, quanto nos dialogos escritos em torno da morte de Sécrates,
Apologia, Criton e Fédon, encontramos uma relagéo intima entre o cuidado de si (ética)
e o cuidado da cidade (politica). Quando preso, apds ser condenado a morte, Sdcrates
esperou por cerca de trinta dias até o momento de sua execug¢do. Ndo sabemos muita
coisa sobre o Sdcrates historico. O Sécrates retratado por Platdo, no entanto, encarna
essa relagao intima e necessaria entre a ética do cuidado de si e a relagdo com os
outros na cidade. No dialogo Criton, seus discipulos apresentam-lhe um plano de fuga
da prisdo, para evitar a execugdo. Mas ao dialogar com Criton, Sécrates mostra que o
que este pensa sobre a justica ndo passa de uma falsa ideia. Através do método
dialégico, com perguntas e respostas, também Criton é conduzido a rever suas opinides.
Pensa que a fuga é justa por ter sido o julgamento injusto. Mas logo cai em contradigbes
e demonstra que pensa saber o que ndo sabe. Sdcrates o leva entdo a enxergar que
fugir de Atenas, numa salvacado egoista, € uma grande injustica e um grande dano a
cidade, visto que estaria a desrespeitar suas leis. O cuidado de si é, portanto, sem

distincdo, cuidado dos outros, representados aqui na prépria nocao de cidade.

§ 12. Segunda dimensao ética da educacgao: o cuidado dos outros

Até agora, apresentei o dialogo como a técnica de ensino predominante em
Platdo. Mas é mister reconhecer que outro aspecto intrinseco a didatica platonica esta
no uso de alegorias, mitos e parabolas. Antes de qualquer coisa, lembremos que uma
traducdo exata da palavra grega uuvdoc (mythos) nos da a palavra narrativa. Assim, o
mito é parte integrante da pedagogia humana porque procura atrair e seduzir o ouvinte
para o que tem a dizer: a sua capacidade para fazer compreender com imagens o que
dificilmente se compreende apenas com o uso do raciocinio, parece evidente na obra de
Platdo. N&do pensamos apenas com o conceito, e as imagens sado igualmente formas
legitimas de pensamento e na obra de Platdo, em seus escritos exotéricos, tanto a
demonstragdo pelo raciocinio quanto o falar por mitos (uvYoloyeiv) tem sua importancia
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pedagogica. A fim de melhor compreender o que foi dito, convém analisar uma
passagem em que a narrativa vem auxiliar o raciocinio quando este encontra os seus
limites.

A segunda dimensé&o ética importante em Platdo esta presente em um dialogo
construido por um Platdo de meia idade: A Republica. A questao ética aqui colocada
parece igualmente ser indissociada de uma dimensao educacional ou, de forma mais
exata: a questdo da educacdo é indissociavel de uma dimensdo pedagdgica. E que ao
elevar-se intelectualmente, ao conduzir sua propria alma, seu préprio entendimento ao
conhecimento das coisas e de si mesmo, vem a responsabilidade ou o dever de
contribuir para que também os outros alcancem o conhecimento. A passagem
emblematica, e que tem sido usada como uma introducdo a filosofia pela tradicao
escolar em todos os tempos, é a famigerada narrativa que aparece no Livro VIl do
didlogo A Republica, que ficou conhecida como mito da Caverna. Nao se trata, contudo,
de um mito propriamente, mas de uma parabola, pois ndo é uma narrativa que
intenciona tomar o lugar de uma explicagdo verdadeira que é apresentada por Sdécrates,
mas uma histéria cheia de simbolos e imagens que tem uma finalidade pedagdgica.

Nesta parabola, o personagem Sécrates conduz seu interlocutor, Glauco, a
imaginar uma cena rica de simbolos e significados. Imaginemos uma caverna e em seu
interior, homens que ali estdo desde que nasceram acorrentados na parte mais
profunda, com seus rostos voltados para a parede. Atras deles, existe uma fogueira.
Para além da fogueira, a caverna eleva-se por meio de uma parede dificil de escalar até
uma abertura luminosa. Acontece que entre os prisioneiros e a fogueira existe um muro
baixo sobre o qual passam fantoches, figuras de animais e estatuas, de forma que sao
projetadas sombras na parede ao fundo da caverna, para onde estdo direcionados os
olhos dos homens acorrentados. Os prisioneiros nada veem além dessas sombras e de
suas proprias sombras. Como ali estdo desde que nasceram, e suas cabecas
encontram-se igualmente acorrentadas, de modo que ndo conseguem virar O pescogo,
pensam que as sombras projetadas ao fundo da parede séo a realidade mesma.

Na sequéncia da parabola, um dos prisioneiros € libertado de suas correntes e
forcado de pronto a ficar de pé, virar-se e andar pela caverna. A experiéncia é dolorosa.
O brilho do fogo o cega momentaneamente. Diante desta primeira experiéncia, ele é
inclinado a considerar as sombras verdadeiras e os objetos como espécies de proje¢des
distorcidas.

Na terceira parte da parabola, o prisioneiro escala a parede que leva para fora da
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caverna. Esta escalada é dificil, as paredes sdo escarpadas. Ele enfim alcanga o mundo
superior e a propria luz do sol. Ele progride em seu poder de visdo das sombras para os
objetos reais e, mais ainda, vé a luz que tudo ilumina. Depois de ver a luz e de
reconhecer o carater ilusorio das sombras, ele reluta em voltar para a caverna.

Na quarta e ultima parte da historia, o prisioneiro resolve voltar para o lugar de
onde veio, visto que ndo conseguia parar de pensar na condigao triste daqueles homens
acorrentados no fundo da caverna. Ele considera dificil adequar-se novamente as
sombras. Tornar-se-a ridiculo diante de seus companheiros. E se tentar convencer seus
companheiros de sair da caverna, se tentar persuadi-los de que sdo apenas sombras o
que veem, certamente zombariam dele e, por sua transgressdo, o matariam, caso
pudessem.

O significado geral da parabola é evidente, e ndo precisa ser explicado. Mas
existem aspectos técnicos da filosofia platbnica que precisam ser evidenciados. Estes
aspectos ajudam a iluminar o compromisso ético do educador, a sua dimensédo de
autocuidado e seu carater politico.

No contexto da obra A Republica, € o desejo de verdade que conduz o homem
pelos caminhos do conhecimento, pela busca que ele se propde nas varias formas de
conhecer, que podem ser descritas numa gradacdo, da forma mais elementar e menos
exata de conhecer até a forma mais exata e elevada de conhecer. Ha varias formas de
conhecimento porque os objetos que podem ser conhecidos sdo de duas naturezas
distintas: os que estdo sob o dominio do vir-a-ser (génesis) e os que estdo sob o
dominio da esséncia (ousia). Os primeiros podem ser experimentados pelos sentidos,
sdo materiais, sdo empiricos, sao temporais. Os segundos s6 podem ser conhecidos
pela inteligéncia, ndo sdo da ordem dos sentidos e estédo fora do tempo, a exemplo das
verdades matematicas. Cada um desses dominios é desdobrado em dois, de tal modo
que existem quatro classes de objetos que correspondem a quatro faculdades de
conhecimento: eikasia, pistis, diandia e noesis ou episteme (PLATAO, 1997: 217-224).

Poderiamos representar essas formas de conhecimento e seus objetos da

seguinte maneira:
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Modos de conhecimento

(eikasia) (pistis/doxa) (diandia) (noesis/episteme)
N = O D
(Imagens) (Objetos materiais) (Objetos matematicos) (Ideias ou formas)

Objetos de conhecimento

REPRESENTAGAO GNOSIOLOGICA

O termo usado por Platéo, eikasia, refere-se a um tipo de percepcgao cujo objeto
se mostra indiretamente. O termo eikasia (cixacia) tem a mesma raiz de eikon (sixov):
imagem, icone. E um tipo de percepgdo de segunda mao, na medida em que ndo é o
préprio objeto que é percebido, mas a sua imagem, como ocorre o reflexo no espelho,
uma pintura, uma fotografia (para usar um exemplo de nosso tempo), uma memoria,
etc.. A eikasia é no fundo uma simulacdo de uma realidade, e neste sentido, um tipo de
conhecimento menos confiavel do que um conhecimento direto do proprio objeto. Nao é
dificil afirmar que os prisioneiros da parabola possuem apenas essa forma de
conhecimento.

O segundo nivel de conhecimento é o da crenga ou opinido. A pistis (mioTic) e a
doxa (doya) sé@o assim tipos de conhecimento que se formam a partir da percepcéo
sensivel ou sensorial que experimentamos com o mundo dos objetos ou fenédmenos.
Estes objetos materiais, que coloquei na representagdo acima, sdo tanto os objetos
naturais quanto os artefatos. Este tipo de conhecimento é aceito pelo conhecedor pelo
simples testemunho dos sentidos, sem uma verificacdo racional mais cuidadosa do que
se conhece. Trata-se de um conhecimento acritico, ndo apenas é dado de maneira
imediata pelos sentidos, mas também pela educacao da tradicao, etc..

Esses dois primeiros niveis (A e B) estdo sob o dominio das coisas sensiveis.
Restam outras duas formas de conhecimento que sao inteligiveis, ou seja, sdo possiveis
somente a partir da inteligéncia.

A dianoia (Jiavoia) € uma espécie de conhecimento mediado pelo discurso, pela
linguagem, como €& o raciocinio demonstrativo ou dedutivo. Trata-se de um
conhecimento dos objetos matematicos porque € uma forma de conhecer através da
propor¢ao e lembremos que os objetos da matematica sédo diversos, tais como ocorre na

geometria, na aritmética, na musica, na estereometria, na astronomia, na ldgica
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dedutiva, etc. E um tipo de conhecimento que permite corrigir diversos erros
decorrentes da opinido, que esta fundada apenas na percepc¢ao sensorial que pode, por
sua vez, cometer erros, como ocorrem comumente erros de visdo. A diandia € um tipo
de conhecimento mediado porque as proprias matematicas dependem de expressdes
imagéticas para suas demonstragdes, como tragos, pontos, retas, curvas, estruturas
demonstrativas e circulos concéntricos, como ocorre com os silogismos, etc., neste
sentido € um tipo de conhecimento que se aproxima das imagens, da eikasia, para sua
demonstragéo. Além disto, esse tipo de conhecimento parte de um ponto né&o
demonstravel, de um axioma, ou mesmo de uma hipotese, para se desenvolver. Assim,
€ um tipo de conhecimento que em certa medida ainda guarda em si um carater préximo
da crenca.

O ultimo grau de conhecimento é a noésis (voéoig) ou episteme (émoTeue). A
noésis diferencia-se da diandia por ndo ser mediatizada, sendo um conhecimento direto
de seu objeto, que € propriamente a ideia ou o pensamento puro. Uma forma de
conhecimento dos principios a partir dos quais € possivel uma ciéncia. Trata-se da
contemplagao da realidade fora da caverna, experimentada pelo liberto da parabola. Um
tipo de conhecimento que se poderia chamar de verdadeiro, na medida que se trata do
conhecimento da prépria realidade.

Pelo que podemos verificar na representagdo gnosiolégica (epistemoldgica) das
formas de conhecimento, a alegoria ou parabola da caverna narrada pelo personagem
Sécrates € uma espécie de esclarecimento do préprio processo de educagao (paideia).
O personagem passa pelos niveis de conhecimento descritos acima, indo do dominio
das sombras (eikasia) até o dominio das ideias (episteme). E a propria periagogé que é
descrita na parabola, ou seja, a propria finalidade da educagao é experimentada pelo
homem liberto, que tem seu olhar revirado da ilusdo de suas proprias crengas até a
descoberta da verdade. A questao essencial aqui parece tornar indissociavel trés areas
fundamentais, e que em verdade sdo o objeto da presente tese: ndo ha como separar a
ética da educacgao e da politica na periagogé vivida pelo personagem da parabola da
caverna. E este ponto que nos interessa propriamente.

Ao sair do dominio das sombras (eikasia), 0 personagem passa pelas estatuas,
artefatos e fantoches (pistis), e ao perceber, apés um tempo, que € em verdade estes
ultimos que produzem as sombras, ele passa a conhecer através da diandia, ou seja,
através de um conhecimento intermediario que esta ligado estruturalmente as
matematicas. A visdo mais elevada dos seres reais, fora da caverna, a percepgao de
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toda luz da realidade é provinda do sol (simbolo do bem ontolégico) € enfim a
representagcédo da forma do conhecimento noético. Mas ai esta a questdo: o que motiva o
homem liberto a regressar ao interior da caverna? Prestemos antes atencdo a alguns
detalhes.

A libertagcao do prisioneiro € descrita inicialmente como um “voltar o pescog¢o” do
prisioneiro que se volta para a luz. Esta emblematica imagem representa a propria
paideia, uma vez que voltar a cabega para a parte oposta e descrita pelo personagem
Soécrates na parabola como periagogé, como conversdo. Mas este homem que mudou
seu modo de ver as coisas, que examinou suas proprias formas de conhecer, nao fica
isolado a contemplar as ideias fora do mundo das sombras. Ele deseja retornar para o
seu lugar de origem e sentar-se junto aos demais. Este retorno a caverna tem como alvo
a libertacdo das cadeias dos outros em companhia dos quais antes ele fora escravo
(PLATAO, 1997: 231). Este retorno é o retorno a cidade, ou ao menos o retorno do
filbsofo em sua dimensao e compromissos politicos.

Este retorno € uma superagdo do proprio desejo de permanecer no gozo da
contemplagdo da verdade. E preciso ndo apenas ocupar-se de si, cuidar de si, educar-
se: é preciso cuidar dos outros, usar a prépria educacao filosofica, ou seja, a educacao
examinada e critica, para contribuir para que também os outros governem a si mesmos.
O exercicio vivo da visdo convertida, das sombras a luz, ndo é apenas enxergar
corretamente a realidade, é antes de tudo uma visdo que guia as proprias agcdes no
exercicio civico de buscar a justica onde a pratica da injustica é a regra. E ndo somente
um exercicio ético, pedagdgico e politico, como € na verdade um exercicio que conduz a
uma realizacéo que ndo pode se dar na soliddo. E também um exercicio de tenséo, pois
guem vive em meio a injusti¢ca corre o risco de perder a propria vida ou de ser expulso
por aqueles que praticam a injustica. Ou ao menos, corre o risco de cair no ridiculo ao
expor sua visdo de mundo que difere em tudo da visdo dogmatica da maioria. Essas
consequéncias nao apenas sao experimentadas no exemplo do personagem da
alegoria, elas sao efetivamente experimentadas na lembraga do Sécrates morto pelos
atenienses ou pela tentativa patética de o proprio Platdo tentar educar o tirano de
Siracusa.

Esse retorno do homem educado a caverna da ignorancia é, por fim, o
reconhecimento da necessidade da vida em comunidade. E preciso lembrar que no
somente ofusca sair da escuriddo para ver a luz como também o inverso: ofuscado pela

luz, o homem n&o enxerga ao sentar-se ao fundo da caverna com seus companheiros. E
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preciso esperar a vista acostumar-se. Mas vera melhor do que os outros por ter
conhecido as realidades que sustentam as sombras. O cuidado com a educacado dos
outros deve serguir determinadas estratégias, pois o risco de n&do ser levado a sério €
eminente. Assim, deve ter o ideal de justica, ndo como quem esta prestes a mudar a
realidade das coisas na cidade, mas como quem tem na memoria a realidade da justica
para guiar as proprias agdes, como espera, no final das contas, Platdo com a construgéo
da sua republica: que eles pudessem governar seu proprio eu segundo as normas dessa
cidade ideal (PLATAO, 1997: 319).

§ 13. Disputatio Praesens: a educagao entre a idiotia e a cidade

Que a educacgado ética deva preceder a educagao politica parece ser uma
afirmacdo coerente tanto do ponto de vista de Platdo quanto do ponto de vista dos
sofistas. A educagao tem, como sera mostrado mais claramente no capitulo seguinte,
duas dimensdes: uma ética e outra intelectual ou, dizendo de outro modo, uma que
tange o cultivo do carater e outra dimensao que diz respeito a inteligéncia, a capacidade
de conhecimento ou de raciocinio. O ensino das ciéncias na visao platonica ndo esta
restrito a esta ultima dimensdo, na medida em que o aprimoramento da inteligéncia
resvala necessariamente no aprimoramento do carater.® A disputa que moveu os
sofistas e Platdo, a exemplo do dialogo Ménon, girou em torno da questdo da
ensinabilidade das virtudes. Ora, ndo é essa a finalidade da educacé&o? Tornar o
educando melhor e aprimorar a sua inteligéncia, seus conhecimentos e seu carater?
Tudo o mais é resultante deste aprimoramento: o exercicio da cidadania exige tanto um
conhecimento das leis do Estado quanto da justigca, exige igualmente um aprimoramento
do governo de si mesmo, através dos exercicios em que a razao apresenta uma medida
para as paixdes. A justi¢ca € o fundamento do Estado e da Politica, mas é igualmente, do
ponto de vista da ética, uma virtude moral, uma virtude de carater. Possui assim uma
dimensao social e uma dimensdo pessoal. As atividades de todos os cidaddos exigem
senso de justica e respeito pela coisa publica e, neste sentido, seria insensato retirar da
educacao dos sujeitos os estudos da justica e das leis. Portanto, a educagao em suas
duas dimensdes (intelectual e ética) acabam por ter um efeito importante no ambiente da

vida politica. Tanto as ciéncias (as disciplinas de conhecimento tedrico, mesmo que

15 Veja-se a esse respeito a leitura tdo exata e clara que Pierre Hadot (1999) faz do pensamento socratico-
platbnico em seu livro a respeito da tendéncia inata do homem a pratica do bem: ninguém erra por
ignoranica, o vicio moral é fruto da auséncia de conhecimento do bem.
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advindos de experiéncias que servem de base para as teorias) quanto os estudos das
disciplinas de conhecimentos praticos (a ética e a politica) sdo fundamentais para a
cidade, na medida em que as virtudes dos cidadaos sdo necessarias para a vida politica.
Ora, agora ja € hora de perguntar: concordamos com essa visao ainda hoje? Somos

capazes de discordar? Nao se trata de trazer Platdo para o século XXI em sua filosofia
das formas (&idz0¢), em sua ontologia ou em sua teoria do conhecimento, mas refiro-me

a colocar uma série de perguntas a partir das relagdes que sao possiveis de serem
compreendidas em suas obras no que tange as relagdes entre a ética, a politica e a
educagao tanto no ensino das ciéncias em nossas escolas quanto em nossas
universidades. Isso porque a educagao tem necessariamente dimensdes éticas e
politicas: refiro-me, pois, a educagao do ser ontologicamente constituido como individual
mas que possui hecessariamente uma dimenséo social pelo simples fato de sua vida ser
compreendida por uma comunidade. Todo cidadao possui duas dimensdes: uma que |lhe
pertence particularmente e outra que € comum a vida na esfera da comunidade em que
vive. Retirar a dimensao politica da educagdo em nossos dias pode resultar naquilo que
chamamos tecnicamente de idiotia, ou seja, uma espécie de doenga de carater em que
o sujeito ndo consegue compreender a dimensao politica ou social de sua propria vida
donde resulta a auséncia de interesse e de acao na cidade. O exame do vocabulo idiota
(diwTyg, idiotes, em grego) revela essa ideia: a sua raiz, idio, € a mesma de
idiossincrasia, de identidade, algo como “proprio” ou “si mesmo”; o sufixo tes, indica o
agente (aquele que faz a acao). O sufixo €& trocado por ta quando passamos ao
portugués, como ocorre em cientista, terapeuta, idiota.

A questao que devo procurar agora demonstrar diz respeito exatamente a forma
que pensamos a educacao nos dias atuais, e suas relagbes com a ética e com a politica.
Notadamente, seria dificil escolher um pensador brasileiro com quem pudéssemos
dialogar em nossos dias, um pensador que tivesse tanta influéncia sobre o universo da
educagao (pensando ai dentro o ensino das ciéncias), da politica e da ética que
representasse o ideal nacional de educacdao. Nao faltam pensadores importantes que
produziram, além de suas praticas como educadores, obras de félego que podem
facilmente debater com a obra de Platdo. A dificuldade é dada, no entanto, pelo fato de
estarmos no meio da histéria. Explico: possa ser que daqui ha um século ou um século e
meio, fique claro para n6s que neste exato momento que agora escrevo estas linhas,

este ou aquele grande pensador da educagao em nossos dias revele-se para a histéria
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das ideias como o mais influente do inicio do século XXI. Mas, ca entre nés, assim como
a consagrada obra de Paulo Freire continua ainda a ser importante para nés e constitui
em si mesma uma obra classica, também poderiamos listar outros grandes pensadores
que tiveram influéncia em nossa cultura, a exemplo de Anisio Teixeira, Mario Ferreira
dos Santos ou Wilson Martins. Talvez seja facil escolher Platdo e Aristoteles para falar
da Grécia Antiga, mas temos hoje tantas visées interessantes que escolher uma ou duas
implicaria em deixar de fora diversas outras. Creio que nao seria verdade se
disséssemos que as orientagdes educacionais em nossas escolas e universidades
seguem esta ou aquela pedagogia. Seguem visdes de mundo diversas.

Ja no inicio da historia ocidental das terras brasileiras, refiro-me ao século XVI, a
obra de José de Anchieta (Cf. ANCHIETA, 1988) apresentou-se como uma robusta
proposta pedagodgica para a formagao da civilizagao brasileira. Seus escritos que nos
chegaram revelam forte influéncia das ideias da Contrarreforma no limiar da Idade
Moderna. O projeto jesuita do inicio da formagdo de nossas terras tinha como meta
transformar os homens que aqui habitavam, em sua diversidade cultural e linguistica, o
mais proximo que pudesse do homem europeu. A obra de Anchieta €, em verdade, um
caminho tedrico para a formacado dos chamados “indios” com a devida apresentacao
burocratica dos caminhos e técnicas de ensino que deveriam seguir. No entanto, ndo ha
indicios que nos levem a acreditar que a obra de Anchieta tenha tido influéncia para
além da Companhia de Jesus, como mostrou documentalmente Rosimeire Franca
Rodrigues em seu importante escrito, A literatura de José de Anchieta e a Génese da
Educacéo Brasileira (RODRIGUES PEREIRA, 2006).

Com isso gostaria apenas de afirmar que ndo havemos de eleger para nosso
debate este ou aquele pensador da educacao na histéria da cultura brasileira. Se acaso
possuisse os métodos dos socidlogos, poderia mostrar que os caminhos da educagao
seguem os estrados da economia. Mas minha incompeténcia nessa area encaminharia
meus estudos para o desastre. Parece-me que o caminho a ser percorrido para uma
reavaliacdo dos objetivos que impomos a nossa pratica educacional possa ser, contudo,
mais simples. Se dermos um passo atras das grandes orientagdes educacionais de
nossos mestres, se retornarmos as nossas escolas e ao trabalho de nossos professores,
pedagogos, secretarios de governo, diretores, etc., encontraremos um trabalho diretivo
que é dado pela legislagdo educacional do Estado brasileiro.

Temos diante de nds, para seguir a discussdo que iniciamos com Platdo duas
vias: escolher este ou aquele pensador para debater a questdo de nossa educagao ou
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examinar as diretrizes oficiais dadas pelo Estado. Pareceu-me, a primeira vista, quando
ainda pensava o projeto do presente trabalho, descabido comparar a obra de um
pensador como Platdo com a legislagdo brasileira. Mas, a medida que estudava a
historia das ideias da educagao em nosso pais, senti uma maior seguranga a medida
que ficava claro para mim que as alteragdes em nossas constituicdes e as proprias Leis
de Diretrizes e Bases da Educacado Nacional, em suas versdes pretéritas e na atual, sdo,
€ bem verdade, uma espécie de resultado de um debate rico que intelectuais,
professores, educadores e legisladores tém travado desde o século XIX'®. Com esse
panorama ao fundo dos meus estudos, senti entdo seguranga em tomar a educagao
brasileira como problema a ser analisado com base em suas diretrizes dadas pelo
Estado’’. Sabemos que este ou aquele professor, que este ou aquele projeto
pedagdgico, concordaria com a afirmacédo segundo a qual a finalidade da educacéao é
uma espécie de conversdo do olhar, e que sem esta transformacao no educando nao
tera a educagao, afinal de contas, atingido as suas metas. Também podemos encontrar
uma concordancia deste ou aquele professor ou projeto pedagogico em relagcéo a esta
antecedéncia da ética em relagao a politica: mas dificimente encontramos nas escolas
ou na formagdo universitaria um debate sério e praticas que possam efetivamente
promover uma educacgdo ética e politica. Para cada bom exemplo que colocaria esta
finalidade e esta antecedéncia da educacdo ética na formacao civica, seria possivel
encontrar um contraexemplo. Por isso, ao invés de uma pesquisa empirica e presencial
nesta ou naquela escola, tomamos como tarefa um debate frontal com o Estado
brasileiro, ou seja, com as leis que orientam a nossa pratica e concepgao de educacéo.
Com isto estamos, a um s6 tempo levando a sério a tese apresentada por Platdo que,
aos 80 anos, observou em sua obra As Leis (no inicio do Livro Ill) que as inumeraveis
transformagdes que afetam as sociedades humanas decorrem do modo como o Estado
consegue lidar através da educacédo com a formagao dos vicios e das virtudes de seus

cidadaos.

'° Sobre a LDB em sua vers3o da década de 1960, veja-se o livro de Anisio Teixeira na bibliografia, ele
traz as atas do debate no Senado. Sobre a LDB na sua versdo de 1996, ver NISKIER 1996 referenciado
em BRASIL 1996.

7 Este confronto resultou na publicagdo do artigo “A educagdo nos dominios do dogmatismo”, no periédico
Imagens da Educagéao, ver anexo.
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§ 13.1. Disputatio Praesens: as leis e a educagao no Estado brasileiro:

exame e apontamentos

Seria interessante e util para a presente tese rememorar todas as Constitui¢cdes
brasileiras a fim de mostrar um amadurecimento quanto a abordagem da educacao.
Sem duvida teriamos muito a ganhar com esse trabalho. Mas penso que fugiria um
pouco da proposta, na media em que os fins que perseguimos somente podem ser
alcangados com um contraponto entre as visdes pedagdgicas que elegemos para o
presente trabalho (a visdo grega, a medieval e a iluminista) e a atual compreensao da
educacao que nosso pais traz em suas leis em vigor. Creio, contudo, que este trabalho
de analise das diversas constituicées histéricas ja foi feito com competéncia por Carlos
Roberto Jamil Cury em diversos estudos, a exemplo de sua contribuicdo para a obra
Historias e Memorias da Educag¢do no Brasil (Volume IllI), quando o professor Cury
escreveu sobre “A Educagéo nas Constituigdes Brasileiras” (Cf. STEPHANOU; BASTOS,
2005: 19-29). Portanto, o caminho que seguiremos sera o de construir uma leitura da
Constituicdo Federal de 1988 e da Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional,
rememorando, sempre que necessario, as Cartas precedentes.

Um olhar atento para a pergunta que levantamos sobre a finalidade da educacao,
quando direcionada para os documentos que dirigem a educac¢éo no Brasil, parece-me
dispor de um sentimento de incerteza: ndo ha clareza conceitual sobre o que queremos
com nossa educacgdo, ou ao menos nao definimos claramente para onde estamos
caminhando. Ora, o espirito que guia minha leitura € uma certa desconfianga de que nao
podemos saber se alcangamos um fim quando este n3o esta claramente definido. E aqui
que reside precisamente a disputatio praesens que proponho: perguntar pela
capacidade emancipatéria de nossa educagao observando tanto a legislacdo brasileira
quanto a pratica educacional. Parece ser visivel uma postura dogmatica nos discursos e
didlogos entre os atores da cena escolar e académica. Procurarei mostrar esta postura
dogmatica a partir de um problema simples: um exame dos conceitos que dirigem a
questao da finalidade posta para a educacgao no texto das leis, 0 que em si mesmo ja
revela sua complexidade pela importancia do debate.

Nos estudos de Logica, aprendemos que quanto maior € a extensdo de uma
definicdo, menor é a sua compreensao. Isto porque quanto mais amplo é o terreno a ser
mapeado, menor € o conhecimento dos detalhes de sua superficie. Neste sentido, a
visdo filosofica e cientifica procura precisar seus termos a fim de afastar a vagueza dos

conceitos e os mal-entendidos que dai podem decorrer. Aprendemos com o0 Sécrates de
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Platdo que uma definicdo é a precondi¢cao para o conceito, ou seja, ter consciéncia dos
proprios termos de um discurso racional € condicdo necessaria para um conhecimento
seguro. Quando os termos em jogo sao polissémicos, quando diversas visdes de
mundo, teorias, abordagens, processos histéricos, disputas ideologicas estdo em jogo, a
necessidade de descrever, ainda que de forma geral, os conceitos dos quais se fala
parece ser uma necessidade para a compreensdo € um dever imposto a propria
sensatez. Palavras como educacgao, ciéncia, conhecimento, ética, moral, ensino, fazem
parte de um discurso em que estao postas diversas disputas e polémicas. Para citar um
unico exemplo, imaginemos que durante um discurso no Parlamento brasileiro um
deputado tome a palavra para discorrer sobre a importancia da ciéncia para a
construgdo da nagédo. Se ele emprega a palavra ciéncia de modo muito geral, a
compreensao do que exatamente ele esta dizendo sera, via de regra, inversamente
proporcional a extensdo do conceito que esta usando. Se a nogao € vaga, nada ha que
se esperar sendo uma compreensao igualmente vaga: pode referir-se ao conjunto das
ciéncias escolares (geografia, quimica, biologia, fisica, etc.), incluindo ai as suas
pesquisas e praticas académicas; pode referir-se ao espirito positivista da filosofia de
August Comte; pode ser entendido como a compreensdao de todas as ciéncias,
humanas, exatas, da terra, etc.. Ou pode simplesmente ser entendido como um tipo de
conhecimento experimental resultante de praticas laboratoriais complexas dificeis de
serem apreendidas pelo entendimento comum, como pensam as pessoas de modo
geral.

Ao analisar os conceitos do discurso educacional da legislagao brasileira, ndo é
dificil reconhecer que a extensdo de sentido destes conceitos é tdo ampla que
conduzem a uma obscuridade intransponivel. A Constituicdo Federal de 1988 e as Leis
de Diretrizes e Bases da Educacao de 1996 sao claras ao definirem o fim ultimo e mais
supremo da educacdo como sendo a formagao da cidadania e a formacgao para o
trabalho. Mas se considerarmos que cidadania e trabalho s&do exatamente conceitos
polissémicos que ndo encontram consenso nas sociedades contemporaneas, podemos
efetivamente levantar a pergunta: o que estamos afinal de contas colocando como a
finalidade da educagdo? Penso ser exatamente este o principal problema de nossa
educacdo: ndo ha acordo sobre a pergunta por que devemos educar ou para que
educamos. Uma posigao clara quanto a estas perguntas pode definir um projeto de
civilizacao e orientar as reformas no Ensino Médio que estdo em debate atualmente.

Procurei mostrar que para Platdo e para os gregos em geral, a educacéo ética e a
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educacao politica estao relacionadas. Uma educacgao politica € necessaria porque afinal
de contas a vida comunitaria constitui e abrange, pelo modo como o homem se formou
historicamente, a propria existéncia do individuo/cidaddo. Portanto, se a cidadania pode
ser entendida como a existéncia politica do homem, a sua formacao exige a construgao
de um conhecimento que envolve um aprendizado das leis, da justica e do Estado. Tal
aprendizado ndo faz parte da educacdo formal brasileira, refiro-me a questdo da
cidadania, embora a Constituicdo compreenda a sua necessidade. E notavel que no
debate atual sobre a reforma do curriculo do Ensino Médio, a preocupagao permaneca
voltada para uma educacgao exclusivamente intelectual.

Por outro lado, ndo é possivel ignorar que o trabalho seja um conceito
polissémico. O escrito fundamental do professor José Henrique Santos, apresentado
como tese de livre docéncia em 1989 ao Departamento de Filosofia da Universidade
Federal de Minas Gerais, procurava dar conta da complexidade do tema do trabalho na
obra do pensador alemdo Georg Friedrich Hegel, a fim de mostrar a dialética entre
trabalho e riqueza para além dos dominios da filosofia, estendendo sua compreensao
até os estrados da existéncia e do cotidiano. Algumas décadas antes da obra do fildsofo
mineiro, Hannah Arendt abria seu escrito A condigdo humana designando o /labor, 0
trabalho e agdo como as trés atividades humanas fundamentais (ARENDT, 2005: 15), no
esforco de devolver a compreensido do Ocidente a dimensao politica destas trés formas
de atividades. Na visdo de José Henrique, o Estado antecede existéncia do individuo:
ele ja esta ai antes do proprio nascimento, e a ele ja devemos impostos no exato
momento do vir a luz (SANTOS, 1989). Para Hannah Arendt, aquela qualidade de
pensar tdo celebrada pela tradicdo corre mesmo o risco de ndo ser considerada como
um trago universal da espécie humana se nao houver na vida dos homens condi¢ées de
liberdade politica. Portanto, o trabalho por si mesmo e a propria cidadania em si mesma
nao sao auto explicativas, necessitando de uma interpretacao de sentido para revelarem
a capacidade de libertar o homem de sua alienacao e de suas fraquezas. Nao podemos
simplificar as coisas. Se acrescentarmos ainda a obra de Karl Marx e a de seus
intérpretes contemporaneos a estas duas importantes referéncias sobre a questdo do
trabalho, estaremos efetivamente longe de um consenso sobre a sua definicdo e o seu
estatuto. Portanto, o texto da lei brasileira, ao colocar o trabalho e a cidadania como o
fim que pretendemos alcancar com a educagao, longe de estar equivocado, esta,
contudo, no meio de um debate importante que precisa ser elucidado. Travar esse
debate trara tanto para o ensino de ciéncias (a exemplo da biologia, da quimica e da
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fisica) nas escolas brasileiras a evidéncia de sua dimenséo politica fundamental, quanto
trard para as demais disciplinas a necessidade de examinar seus fundamentos e
meétodos para tracar estratégias capazes de enfrentar um dos males da educagao
brasileira: o seu dogmatismo.

Compreendo que na vida escolar o dogmatismo pode ser vislumbrado em duas
situagdes: a) na relacdo de confianga entre o professor e o aluno e b) na propria
tendéncia politica de orientacdo nacional de colocar a educacéo a servigo do trabalho.
Entendo por dogmatismo uma visdo de mundo na qual a crenga no outro, ou seja, o
assentimento, ndo é fundamentada por uma compreensao racional, mas revela-se como
uma submissdo sem exame pessoal ao principio de autoridade. Neste sentido, o
dogmatismo é o uso da racionalidade sem o0 seu exame rigoroso e a submissao sem
exame pessoal a certos principios e teses que sao apresentadas por um enunciador
com determinada posicdo de poder. E neste sentido que o procedimento socratico de
examinar rigorosamente uma posi¢cao antes de dar a ela assentimento deve estar na
base do ensino e de todo método em toda e qualquer ciéncia ou processo de
conhecimento.

O exame da questao precisa agora ser feito lendo o préprio texto das leis. Seria,
no entanto, replicar toda a argumentagdo ja construida para mostrar a auséncia de
clareza conceitual e o problema da finalidade posta na Constituicido e na LDB que
resultou na publicagdo do artigo “A educagdo nos dominios do dogmatismo: analise
critica dos conceitos e da finalidade da educacao na legislacdo brasileira”, disponivel
para leitura e critica no portal do periédico Imagens da Educacéo, e disponivel como
Anexo a esta tese. Replicar a analise das passagens das leis aqui seria incorrer em
duplicidade, uma vez que o artigo foi publicado. O artigo constitui propriamente uma
disputatio praesens antes de se passar ao capitulo seguinte, sugiro uma leitura do

artigo.
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CAPITULO 2 - Aristételes e os fins da educagio

A formula da minha felicidade: um sim, um nao, uma linha reta, uma meta...
Nietzsche, Crepisculo dos idolos, § 44

§ 14. Aristoételes e seu lugar na educacgao.

No livro IV da primeira parte da Divina Comédia, ao adentrar os circulos infernais,
no Limbo, Dante encontra, guiado pelo poeta Virgilio, num recinto luminoso, os sabios da
Antiguidade. E curioso que, mesmo n&o sendo cristdos, esses sabios sejam colocados
no primeiro circulo do inferno, onde ficam as almas de pessoas batizadas. A justificativa
€ que ali estdo os que viveram sob o signo da virtude. Os helenos ilustres povoam o
circulo: ali estdo Homero e Horacio, os poetas soberanos, e estdo também os herdis da
campanha de Tréia, Heitor na companhia de Electra e de Enéias. Mais acima, no topo
do circulo, é colocado Aristoteles, a quem Dante se refere da forma mais elogiosa:
“‘Alcando os olhos, de respeito entrado, / o Mestre vejo dos que mais se acimam em
saber, | de filésofos cercado. / Todos com honra e acatamento o estimam. / Aqui Platéo e
Soécrates estavam, / Que na grandeza mais se aproximam.” (versos 130-135)'. Esse
mestre dos mais se acimam em saber, ou numa tradugdo mais exata, esse mestre dos
que sabem, estara presente na cultura europeia de forma central e basilar a partir do
século XIII da era cristad até o inicio da ciéncia moderna. A historia das ciéncias em geral
deve a ele paginas importantes. Mas o tempo sempre corrige as teorias cientificas. E
certamente ndo é no campo das ciéncias da natureza que Aristoteles tem hoje sua
importancia, como teve outrora. De todas as suas obras, a Etica a Nicémacos continua
sendo a mais atual, a mais acertada, tendo sido o livro da Fisica e os livros que reunem
as licdes em torno da Légica (Refutagbes sofisticas; Primeiro Analiticos; Segundo
Analiticos) superadas em nossos tempos. Embora muitas areas da biologia, como a
botanica e a zoologia, continuem ainda a usar parte de seus termos e de suas
classificagdes, suas explicagdes cientificas foram substituidas por outras mais

acertadas. Embora com pouca importancia para as ciéncias contemporaneas, Aristoteles

'8 [o grifo é de minha responsabilidade] A traducao citada é de José Pedro Xavier Pinheiro (1822-1882,
disponivel no site www.dominiopublico.gov.br . O original, disponivel no mesmo site, diz: “Poi ch'innalzai
un poco piu le ciglia, / vidi 'I| maestro di color che sanno / seder tra filosofica famiglia. / Tutti lo miran, tutti
onor li fanno: / quivi vid' 1o Socrate e Platone, / che 'nnanzi a li altri piu presso li stanno.”, e a versao da
colecdo The Great Books, de que disponho, traduz o verso destacado por “| saw the Master of those who
know”.
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€ ainda um dos nomes mais estudados na filosofia, sobretudo na area da ética.

A Etica a Nicobmacos tem interesse para a presente tese notadamente por trés
motivos centrais: a) € um tratado de ética que permite ainda colocar questbes para a
ciéncia de hoje, sobretudo por ser constituida numa visao teleoldgica que permite
contrapor a tendéncia deontolégica de nosso tempo; b) € ao mesmo tempo um tratado
de educagdo muito bem estruturado que permite, pois, contrapor uma visao classica a
muitas tendéncias pedagodgicas de nosso tempo; c) traz pistas importantes sobre a
prépria pratica educacional da escola de Aristoteles, O Liceu, que contribui para a critica
da educacdo meramente intelectual de nosso tempo.

Nao é possivel, contudo, ignorar o livro Politica como uma espécie de foz na qual
desagua a Etica a Nicoémacos. Neste tratado, Aristoteles avanca em sua teoria
pedagdgica, presente nas entrelinhas da Etica, e aborda os principios da educacéo
voltada para a cidadania, defende a educagdo publica e tematiza, ainda que
rapidamente, a educacéo privada. Ha uma necessidade interna ao tratado da ética que
conduz necessariamente ao exame da Politica, o proprio Aristoteles diz, diversas vezes
que a ética € uma espécie de propedéutica da politica e € notavel que apds escrever os
dez livros que compdem a Etica a Nicémacos (211 paginas na edicdo da UnB), ele
arremate seu tratado com a seguinte frase, que fecha o livro X: “Comecemos a nossa
discussao”. O leitor desavisado deve encher-se de perplexidade. Mas a questao é que
Etica a Nicémacos é uma introducdo a Politica, o primeiro tratado aborda a quest&o da
felicidade do ponto de vista do individuo, ja o segundo, do ponto de vista da vida publica,
da comunidade.

O lugar de Aristételes hoje ndo €, certamente, o mesmo a ele conferido por Dante
no inicio do século XIV, mas dentre os fildsofos e na formacado dos professores de
filosofia, sabe-se de sua importancia e de sua atualidade. Mas lembremos que a
educacao e a politica grega também viveram épocas de crises importantes. No ultimo
quarto do século V a. C., a propria nogcao de polis, de Cidade-Estado, e de modo
especial, a cidade de Atenas (protétipo dessa nogao), entrara em colapso: era o fim
propriamente da democracia dos tempos aureos. A decadéncia da polis e 0 adoecimento
moral dos gregos tem como derrocada a Guerra do Peloponeso (431 a 404 a.C.),
quando nao apenas as instituicdes publicas entraram em bancarrota, mas os proéprios
modos de vida dos gregos foram afetados: um espirito de desconfianga em relagéo as

obrigagbes com a vida publica pode ser percebido nos textos daquele periodo, a
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exemplo da comédia As nuvens, de Aristéfanes.'® Diante dessa sensacdo de perda do
sentimento civil, uma retomada da necessidade de se construir uma educagao voltada
para a cidadania e para a vida publica eram evidentes. E essa tarefa parece ter sido
cumprida no Liceu, com Aristételes, no século IV. Cabe a nds, igualmente, retomar, no
século XXI, a dimensao politica de nossa educacéo e elevar o conceito de cidadania
para além do vazio conceitual presente em nossa legislagdo e para além de toda

ideologia.

§ 15. Aristoételes: fundador do Liceu.

Aristételes foi membro da Academia de Platdo durante vinte anos, e esse simples
dado talvez torne irrefutavel a afirmagdo segundo a qual tenha recebido influéncia de
seu mestre no modo como concebeu sua propria escola. Sabemos muito pouco sobre a
relacdo entre esses dois filosofos na condicdo de mestre e aprendiz. Segundo chegou
até nos, Platdo referia-se ao aluno Aristdteles como A inteligéncia e Didgenes Laércio
escreve que “Aristoteles foi o mais genuino dos discipulos de Platdo” (LAERCIO, s/d: V,
1) Como ja observou Lynch (1972: 68-105), em seu estudo paradigmatico, a intencéo de
Aristételes ao criar o Liceu foi a mesma de Platdo: a de criar uma escola permanente e
duravel. Por volta de 335 a.C, a escola de Aristoteles foi fundada aproveitando um prédio
publico ja existente, o Liceu, formado por uma edificagdo, um jardim e uma alameda. Ao
contrario de Platdo, ele ndo comprou o local, mas alugou, porque sua condi¢do de
meteco ndo o permitia adquirir casas e terrenos de acordo com a lei ateniense.

Basicamente todos os livros que descrevem geograficamente o Liceu de
Aristoteles cometem erros e ndo podem ser seguidos. Dizem que sua localizagéo se
assenta no suburbio a leste de Atenas. Mas muito recentemente, o governo grego, por
meio de seu Ministério da Cultura, tornou publico o verdadeiro local do Liceu, no coragao
de Atenas: a descoberta foi feita em 1996 e permaneceu sigilosa até o dia 04 de junho
de 2014, quando ficaram prontas as restauracdes necessarias. O Liceu situa-se no
centro de Atenas, ha algumas centenas de metros do Parlamento, e foi anexado ao

Museu Bizantino.?°

19 Confira como documento que evidencia a percepc¢ao da crise, os versos 961 até 1023 dessa comédia.
No inicio desse trecho, a personagem Philosophia diz: “Quero falar da Educacéo Antiga, E como floresceu
nos velhos tempos Dirigida por mim. A Honestidade Sem atavios, a Linguagem Clara E a Verdade eram
honradas, praticadas. E em todas as escolas de Atenas Se seguia o regime dos trés dés: Disciplina,
Decoro e Dever.”

2 Cf. http://lexame.abril.com.br/estilo-de-vida/noticias/liceu-de-aristoteles-novo-parque-arqueologico-em-
atenas
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Pela Alameda do Liceu, Aristoteles e os membros da nova escola tinham o habito
de caminhar discutindo os temas diversos da filosofia. Este costume de ensinar
passeando é sempre ressaltado com uma particular importancia, tanto que sua escola
foi logo denominada de Peripato, e seus membros, peripatéticos. Em grego, Peripato
remete a passeio, e peripatético, a passeante, conforme observou Cicero (REALE, 1994,
[lI: 111). Aristételes estabeleceu o plano geral dos estudos e o regulamento da escola.
Ao lado das ciéncias teoréticas (matematica, fisica, psicologia e ontologia), praticas
(ética, politica e economia) e poiéticas (ciéncias produtoras, incluindo as técnicas, como
a medicina e a arquitetura.), o Liceu deu extrema importancia as ciéncias naturais, as
analises e as classificagbes dos fatos particulares, tal o gosto de Aristételes pela
pesquisa empirica ou experimental. Assim, também as investigagdes no campo da
fisiologia, da biologia, da zoologia e da botéanica tiveram lugar pela primeira vez numa
escola superior.

Teofrasto foi imediato sucessor de Aristoteles, quando este foi obrigado a fugir de
Atenas por perseguigédo politica, morrendo um ano depois de sua fuga, em 322 a.C.
Aristételes desenvolveu um génio tanto na diregdo da filosofia quanto na direcao da
ciéncia experimental. Mas estas duas dimensdes compdem os estudos do Liceu apenas
durante a sua direcdo. Com Teofrasto, o Liceu permaneceu uma escola de investigacao
cientifica, ou seja, desenvolveu-se no campo da experimentagdo e classificagdo dos
eventos em torno da biologia, da fisiologia e da zoologia e, sobretudo, no campo da
botanica, a quem talvez se deva mais a Teofrasto do que ao préprio Aristoteles.

Como mostrou Giovanni Reale detalhadamente em seus estudos sobre a obra de
Teofrasto, faltou-lhe uma visdo abrangente capaz de reunir os diversos saberes em um
sistema, tal como o fez seu mestre, Aristoteles, com sua dimensado ontolégica que
abrangia principios explanadores. A sucessao da diregao da escola sera deixada por
Teofrasto a Estraton, que estreitara os cursos do Liceu a Fisica, e depois dele, o Liceu
sera uma escola de estudos voltados propriamente as ciéncias empiricas, perdendo a
dimenséao tdo ampla que tinha nos tempos de seu fundador (REALE, 1994, III: 126.).

A parte essa orientacdo intelectual da direcdo do Liceu, é preciso notar que a
propria ideia de escola € uma ideia pratica, ou a ideia de uma vida comum ou de um
modo de vida filoséfico. No final das contas, é este o aspecto que devo ressaltar. E certo
que as pesquisas no Liceu ocorreram em todas as dimensdes, desde toda espécie de
informagdes sobre os jogos olimpicos (foi preservada uma lista com todos os
vencedores dos jogos piticos), passando por uma coleg¢ao de constituicdes de diferentes
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cidades gregas e barbaras, até informagdes filoséficas, psicologicas e socioldgicas, a
exemplo do cuidado em preservar as opinides dos antigos filésofos [geralmente, a
doxografia dos filésofos pré-platdbnicos comega com os comentarios de Aristételes sobre
estes pensadores, e muitas vezes esses comentarios sdo os documentos mais antigos
sobre o que produziram, a exemplo da preservacéo da doutrina de Empédocles (PRE-
SOCRATICOS, 1996: 163-172) e dos estudos de Zen&o de Eléia (PRE-SOCRATICOS,
1996: 140-141)]. E certo também que se coletou e se pesquisou muito sobre dados
botanicos e zooldgicos. Mas todo dado empirico coletado precisa ser meditado,
classificado, comparado, a fim de se compreendé-lo. E neste sentido que a vida dentro
da escola é propriamente uma vida filoséfica. Essa atividade de investigacédo € descrita
como uma atividade prazerosa, da qual o espirito se ocupa da propria realidade. E o que
podemos perceber na introducdo do tratado Partes dos animais, em que Aristoteles
apresenta juntamente com os dominios da investigagcdo que inicia as motivagdes de seu
estudo. Ora, ndo ha para ele motivagao maior do que o proprio prazer em levar adiante a
sua pesquisa. Depois de distinguir a natureza dos meios que tem para realizar uma
pesquisa dos fendmenos naturais, vale dizer, das coisas naturais, que se dividem entre
aquelas que sao corruptiveis pelo tempo e aquelas que sao eternas (que se encontram
fora do éter, ou seja, os corpos celestiais), Aristoteles mostra o quéao vago e dificil é
estudar as esferas celestes e os astros, dado a dificuldade dos métodos?!, e o qudo
preciso pode ser o estudo de uma substancia perecivel. Vale a pena perceber a alegria
da vida do espirito, isto €, a alegria de uma vida filoséfica dedicada ao conhecimento. E
neste sentido que devemos emprestar a palavra ao proprio Aristoteles (2010: 53) para

nos transportarmos para dentro do Liceu:

Ora, como a informagao de que dispomos sobre 0s seres pereciveis € maior e mais
abrangente, é também mais vasto o conhecimento que deles temos. Além de que o facto de
estes seres estarem ao nosso alcance e de serem mais familiares a nossa natureza repde
um certo equilibrio em relagdo ao conhecimento das entidades divinas. (...) De facto,

mesmo se se trata de seres que nado tém um atractivo sensivel, a natureza, que os

2 De modo muito semelhante, em um outro estudo, intitulado Sobre o Céu, Aristoteles salienta a
necessidade da matematica e da dedugédo, e impressiona os resultados que suas especulagdes chegaram
sobre, por exemplo, a forma circular da Terra a partir da observacao do eclipse, donde deduziu ser a forma
da Terra redonda devido a sombra que ela projeta na lua: “Further support also derives from perceptual
evidence, since lunar eclipses would not have such demarcating lines; for, as it is, in its monthly
configurations the moon takes on all manner of distinguishing line (indeed, it becomes straight and gibbous
and crescent), but during eclipses it always has a convex dividing line, and so, if it is eclipse because of the
interposition of the earth, the circumference of the earth, being spherical, will be responsible for the shape”
(Sobre o Céu Il 14, 297b23-30. Traducgdo de Stuart Leggatt, disponivel no artigo de TERRA, 2008: 94.
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concebeu, reserva a quem os estuda prazeres fantasticos, desde que se seja capaz de lhes

perceber as causas e que se tenha um verdadeiro amor a ciéncia.

E ainda dedicando-se aos estudos dos animais, mesmo daquelas espécies menos

apreciadas pelo gosto comum, ele diz:

Assim, ndo é conveniente alimentar uma aversao infantil pelo estudo dos animais menos nobres,
na certeza de que em todos os produtos da natureza ha sempre algo de maravilhoso. Lembremos
0 que se conta das observagdes feitas por Heraclito a uns estrangeiros de visita que, ao vé-lo
aquecer-se ao fogado, se detiveram a entrada: insistiu para que entrassem sem receio, com 0
argumento de que também ali havia algo de divino. Do mesmo modo devemos encetar a pesquisa
sobre qualquer animal sem resisténcia, certos de que cada um deles tem algo de natural e o seu
encanto préprio.
(ARISTOTELES, 2010: 53-54)

Essa descricdo do prazer da investigagdo é certamente uma caracteristica de
uma forma de vida compartilhada no Liceu. Nao é dificil notar uma diferenca radical
entre o estilo da escrita dos escritos de Platdo e os escritos de Aristoteles: os do primeiro
sdo cuidadosamente construidos com a preocupacado da forma dialégica que abarca
diversas caracteristicas da poesia dramatica; os do segundo provocam no leitor
moderno diversas dificuldades pela concisdo muitas vezes demasiada e pela dureza de
sua pena. E claro que ndo é o caso de julgar as qualidades de escritor de um ou de
outro. Sao escritos diferentes: os didlogos de Platdo sdo exotéricos; os escritos de
Aristoteles, esotéricos. Sdo esotéricos por serem construidos para o uso no Liceu.
Muitas vezes, o texto aristotélico € uma compilagcao de textos produzidos para os cursos
no Liceu que foram amalgamados pelos seus discipulos tendo sido escritos em épocas
diferentes, o que muitas vezes confere um carater artificial ao escrito em sua unidade
textual. Se por um lado isso traz dificuldades para o leitor, por outro, parece-me que
esse trago expressa uma caracteristica do Liceu: trata-se no fundo de uma investigagao
comum entre Aristételes e os seus discipulos. Neste sentido, a Etica a Nicomacos ou o
tratado das Partes dos Animais ndo € um curso no sentido moderno, mas o resultado de
uma investigagdo que vai sendo construida conjuntamente na interacdo da vida comum
dentro da escola. Como em Platdo, o ensino permanece sempre e de forma viva, um
dialogo.

E comum nos escritos aristotélicos uma revisdo das diversas opinides que se tem
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sobre o assunto tratado. Geralmente, o escrito comeg¢a com um olhar perspectivista, no
qual sdo apresentadas diversas teorias e opinides sobre o assunto. Agrada ao escritor,
seja o proprio Aristoteles ou o compilador, repassar a diversidade de abordagens, o que
permite um dialogo rico que revela que o método faz parte ele mesmo do proprio
aprendizado. Mas um aspecto parece-me ainda decisivo: no final das contas, a pratica
da ciéncia, da filosofia, ndo € uma pratica exclusivamente discursiva. Creio que nesse
sentido o didlogo vivo de Soécrates com os atenienses tenha sido maior legado que
qualquer teoria que poderia ter deixado. E neste sentido que o didlogo é maior que o
discurso: ele exige a participagado do interlocutor e neste sentido, é ele mesmo uma
forma de vida que n&o se extingue no aspecto intelectual, que pode muitas vezes ser

superficial, tal como lemos na Etica a Nicémacos:

O fato de pessoas usarem a linguagem oriunda do conhecimento ndo prova que elas o
possuem, pois até as pessoas sob a influéncia de determinadas emocdes repetem
proposi¢cdes cientificas e versos de Empédocles, e as pessoas que estdo apenas
comegando a aprender uma ciéncia podem recitar suas frases, mas nao conhecem o seu
significado, ja que o conhecimento tem de entranhar-se nestas pessoas e isto requer tempo.
(ARISTOTELES, 2001: 134)

Os que iniciam em uma ciéncia, os que comeg¢am a se dedicar ao conhecimento,
podem alinhavar as proposigdes cientificas sem, contudo, conhecé-las. No ambito das
ciéncias praticas, como € o caso da ética e da politica, € preciso compreender
verdadeiramente que os discursos filoséficos sdo insuficientes se ndo alinhados a uma
pratica repetida, sob o risco de ndo haver o aprimoramento das virtudes, que é o objeto
da vida ética. Este objeto da vida ética, as virtudes, €, no entanto, também o objeto real
da educacao e cabe a vida politica aprimorar, seja pela coacado de suas leis seja pela
coercdo do Estado. Assim, a vida ética, como explicarei mais adiante, realiza-se in
concreto na vida politica.

O carater da escola peripatética, como foi o caso da Liceu, &€ sobretudo um
carater em que a educacgao nao € tratada como intelectual, tdo somente. Pensa-se em
uma educagao que supere a instrugdo e seja capaz de transformar o homem em sua
totalidade: ou seja, em suas dimensodes intelectual e ética (relativo ao carater). Para se
atingir uma educacao intelectual, a instrugdo € o meio mais adequado (2001: 34), mas é
o habito, e, portanto a pratica repetida, que transforma o carater e engendra as virtudes
éticas. Como veremos, a felicidade, finalidade ultima da educacéo e finalidade ultima do
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préprio homem, é exatamente definida como o exercicio ativo das virtudes. Esse
aspecto sera importante para observarmos nossas escolas atuais em sua concepgao

intelectualista.

§ 16. A Dimensao Universal e a Dimensao Particular do Ensino

Seguindo o raciocinio de Aristoteles (2001: 18), ao dizer da inaptiddo dos jovens
para as aulas de ciéncia politica, podemos afirmar que um jovem pode ser um excelente
matematico, um excelente musico, mas dificimente um jovem pode ser sabio. E que a
natureza da educagcao matematica e da educagao musical diz respeito a uma dimensao
universal dos saberes: suas regras e leis podem ser alcangadas pelo intelecto, mas os
assuntos da vida pratica (objeto tanto da ética quanto da politica) sdo governados pelas
particularidades da experiéncia e, neste sentido, o seu dominio exige tempo e
experiéncia.

E possivel, com base nestas afirmagdes, supor que a educacdo tenha duas
dimensdes quanto a extensido: uma que diz respeito as questdes da vida ética e politica,
que chamarei de questbées de primeira ordem e outra que diz respeito ao conhecimento
intelectual, que chamarei de questbées de segunda ordem. As primeiras questdes tocam
a vida ética e politica na medida em que dizem respeito as nossas experiéncias que
resultam na formacao do proprio carater e que constituem a propria vida comunitaria. A
presente tese pretende chamar a atengao para exatamente as escolhas que fizemos na
construgcao de nossas escolas: essas primeiras questdes nao dizem respeito a nossa
concepgao de educacgdo escolar, que se limita ao ensino das questdes de segunda
ordem.

Infelizmente, o escrito que Aristételes teria dedicado a educagao nao chegou até
nos. Este escrito é referido por Didgenes Laércio em seu catalogo das obras de
Aristoteles e teria por titulo Acerca da Educagdo. De tudo que o fundador do Liceu teria
escrito ali, restaram apenas dois fragmentos. Um deles ficou conhecido como fragmento
62, e diz o seguinte: “a aprendizagem de muitas coisas (polumatheia) cria muitas
confusdes.” Ja em Platao, é possivel encontrar diversas passagens em que aprender

muitas coisas é apresentado em contraste a uma boa educagéo (PLATAO, 1997: 251).%

2 Equivale & numerac&o de Stephanus, 536¢-d, onde se 1&: “ndo devemos crer em Solon quando diz que
um homem velho pode aprender muitas coisas.” O fragmento de Sélon a que Sdécrates se refere € o 18
W2, “yoaorw 8 aici modda ddacxouevos’ (géraskd d aiei polla didaskomenos), que traduzo assim: “enquanto
envelheco, aprendo continuamente muitas coisas”.
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Na Etica a Nicomacos, Aristételes chama a atencdo para o fato de a educagdo
voltada para as particularidades do individuo, e, portanto para suas qualidades pessoais,
ser mais eficiente do que uma educagéo geral: “a educagéao individual tem vantagens
sobre a coletiva”, assim como “um professor de pugilismo nao prescreve o0 mesmo estilo
de luta para todos os seus alunos” (2001: 208). Aparentemente, isto €, sob um primeiro
olhar, essa afirmacao parece destoar com a afirmagdo segundo a qual “é do universal
que a ciéncia trata” (ARISTOTELES, 2001: 209), mas isso se da somente sob um olhar
desatento. Primeiro, porque ndo € preciso que uma pessoa seja estudiosa de uma
ciéncia para observar, a partir do fato particular, a sua regularidade, chegando pela
experiéncia rigorosamente observada, ao mesmo universal que o estudioso de ciéncia
chegou. Mas neste sentido, qualquer um de ndés, cientistas ou nao, fildsofos ou néo,
podemos submeter nossas experiéncias particulares as leis de nossa inteligéncia e,
nesta direcdo, fazer ciéncia ou filosofia. Segundo, porque se observarmos as
particularidades de cada estudante que se matricula em nossas disciplinas, € possivel
recomendar esta ou aquela estratégia como meio particular para se chegar ao mesmo
resultado que € universal, desde que haja uma forma de dialogo entre os envolvidos no
processo de educacéo.

A questdo primordial que gostaria de destacar é, portanto, a observagéo trivial de
que quando o cuidado ganha uma preocupagdo particular em determinada area de
estudo, ele se desenvolve mais profundamente, ou seja, aproxima-se do que é universal.
A meta da ciéncia (episteme) é para Aristételes reconhecer a reiteracdo que ocorre nos
fendmenos observaveis, ou seja, aquilo que ocorre conforme uma determinada
necessidade. E preciso observar, contudo, que essa reiteracdo ndo possui 0 mesmo
nivel de necessidade nas ciéncias da préxis (Etica e Politica) e nas ciéncias da natureza.
Uma lei na natureza € por necessidade; na cultura, € por convengdo, como ja havia
observado a sofistica. E preciso, portanto, exigir rigor na ética, na politica e na educacéo
tanto quanto a natureza do tema tratado admite, e por isso os métodos nessas trés
areas nao sao tao regulares como € possivel ser os métodos das ciéncias da natureza.

Dito tudo isso, o ensino de ciéncias deve compreender dois dominios distintos,
que se dao tanto no objeto do ensino, quanto no modo como se conduzem os estudos.
Séao dois os dominios dos objetos das ciéncias: a) eles sdo absolutamente rigorosos,
como ocorre nas ciéncias experimentais, em que se pode chegar a um conhecimento
universal do objeto estudado, e portanto tais objetos estdo no dominio de uma

necessidade rigorosa (aquilo que ocorre sempre, aé/) que deve ser apreendida pelo
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conceito; e b) os objetos daquilo que é marcado pela contingéncia da cultura, que nao
ocorre sempre, como os fendmenos naturais, mas muitas vezes (moAdaxic), como é a
regularidade do ethos (carater ou costumes). Destes dois tipos de objetos distintos, que
se inscrevem sob o signo da natureza e sob o signo da cultura, decorrem métodos
distintos e maneiras distintas de aborda-los. Os primeiros (a) sdo universais e podem ser
ensinados formalmente e é sobre eles que os jovens podem se tornar habeis, como
disse no inicio dessa se¢cdo. Mas o aprendizado dos objetos da cultura (b) é
profundamente marcado pela experiéncia, pela vivéncia, e requer tempo de aprendizado
e esforco do aprendiz no sentido de trazer o discurso e a reflexao filosofica ou cientifica
para seus habitos: dai a minha reclamacéao acerca da concep¢ao de educagao em nossa
idade contemporanea, pois na consciéncia geral ela fica reduzida a mera instrugéo
escolar, que aborda tdo somente as ciéncias que se ocupam de objetos universais ou
gerais, revelando-se como instrugao intelectual tdo-somente. Que a educagao escolar
nado abranja boa parte da formagdo humana parece ser um aspecto ignorado na
compreensao geral.

A segunda forma de lidar com os objetos das ciéncias, sejam universais ou
particulares (referentes as experiéncias mais pessoais), esta no modo de recomendar os
métodos de estudos. Se ha mais eficacia no aprofundamento de um conhecimento, se o
método leva em conta as particularidades do aprendiz, novamente voltamos a um ponto
importante ja devidamente assinalado nas consideragbes que fiz até agora sobre o
método dialégico ou socratico: a metodologia eficiente, seja em que disciplina for, deve
considerar o didlogo entre professor e o estudante, a fim de que as particularidades do
aprendiz se manifestem na construcdo do conhecimento. Nao se trata de recomendar
um método por cabega, o que seria inviavel em qualquer turma com 30 alunos, mas
apresentar perguntas de modo a construir o conhecimento que se deseja obter, ao invés

de apresenta-lo de forma acabada.

§ 17. Demarcacao do objeto pesquisado

Para que nossos estudos sobre Aristoteles ndo sejam vagos, uma vez que nao
temos um tratado sobre educacgao, € preciso contudo demarcar um objeto especifico a
partir do qual possa me debrucar a fim de extrair do fundador do Liceu uma resposta
para a pergunta teleologica.

De todas as obras que a tradicdo greco-latina dedicou aos exames da ética
pensada como disciplina auténoma, o livro de Aristételes, Etica a Nicémacos, é sem
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duvida o mais influente. Considero que a ética de Aristoteles € a mais importante
contribuicdo grega para o entendimento da acdo humana. Jean-Pierre Vernant observa
que Aristételes, ao buscar um fundamento teérico para a responsabilidade do homem,
constroi um sistema explicativo que consiste no mais elaborado esfor¢co da filosofia
antiga para investigar a pratica humana (VERNANT, 2002). Esse argumento de
autoridade nao € um apelo casual, mas o reconhecimento devido ao fundador do Liceu.

Interessa-me examinar, contudo, o que podemos ler nas paginas do texto
aristotélico que possa contribuir para uma compreensao da ética e da educagao nos
tempos atuais. E neste sentido que meus estudos ndo sdo nem voltados para o
especialista em filosofia, pois ndo farei uma exegese do texto aristotélico como fazem os
filbsofos em seus cursos de pos-graduagdo, nem voltado para o especialista em
educagao, pois nao se trata de situar Aristdételes na historia de uma disciplina
pedagdgica. Trata-se de submeter o texto aristotélico a nossa pergunta pelo fim da
educagao ou, sob o dominio do método, trata-se de trazer para a atualidade as
contribui¢gdes do estagirita numa perspectiva genealdgica, deslocando o sentido de seu
texto numa perspectiva em que assumo o risco de manifestar claramente meus
interesses.

Vale adiantar algumas perguntas que orientam a critica que compde o quinto
capitulo: sera que ao observarmos mais de perto as construgdes sélidas da ética na
histéoria do Ocidente, ndo encontramos outros modos de ver as atividades dos
pesquisadores de hoje? Ou seja, sera mesmo o modelo deontolégico o melhor caminho
para avaliarmos nossas pesquisas, estudos e atividades académicas? Sera que nao ha
uma diversidade de conhecimentos esquecidos pela estrada do tempo que nos liga aos
antigos que merecga ser retomada quando falamos de ética na pesquisa € no ensino?
Nossa proposta, portanto, neste capitulo, € compreender a ética aristotélica para
posteriormente ver a ética presente em nossa Academia, no que se refere, sobretudo as
atividades de pesquisa e ensino, sob outra perspectiva.

Os estudos de Aristételes na Etica a Nicomacos passam a ser agora investigados.
E este tratado, este escrito preparado para o Liceu que sera tomado em profundidade,
bem como as suas consequéncias no tratado da Politica. Para um maior rigor no exame
deste livro, segui o texto grego a partir da edi¢cao de J. Bywater, servindo-me da tradugéao
inglesa de W. Ross, da espanhola de Maria Araujo e Julian Marias e da edigao brasileira
de Mario da Gama Kury, da UnB. Por ter sido esta ultima a edigdo em portugués da qual

me servi, realizei as citacbes a partir dela, sempre confrontando com as demais
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tradugdes e com o texto grego. E assim que adentramos os umbrais do Liceu, para

acompanhar as investigagdes do professor Aristoteles e de seus colaboradores.

§ 18. A educacao ética em Aristételes

Assim como busquei demarcar em Platdo, também em Aristoteles encontramos a
ideia de que as instituigdes publicas constituem os meios mais importantes para educar
e formar a mentalidade dos cidadaos (2001: 207-9). As leis, as estruturas, os costumes e
as praticas politicas, devem ser fruto de um amadurecimento intelectual e moral capaz
de incentivar a vida dos cidadaos rumo a vida ética que € também a vida esclarecida,
examinada, apresentando-se como modelos dos bons habitos, da moderacdo, do
carater e do amor a justica (2001: idem).

Até onde consigo compreender, penso que a Etica de Aristoteles é uma espécie
de ponto de chegada da reflexdo grega sobre a ciéncia do ethos. Aquilo que se
denomina em nossos dias de estado da arte é apresentado por ele no inicio da Etica a
Nicbmacos, demonstrando que conhecia todas as produgdes de seu tempo que
dedicaram a pensar a ética, sobretudo Platdo, em o antecede em grandeza. Com a
sistematizacado das ciéncias, Aristoteles compreende a ética como ciéncia pratica, uma
vez que é voltada para a acdo. Ao seu lado esta a politica, que tem a mesma natureza
mas a sobrepde em extensdo, uma vez que esta voltada para uma investigagdo da vida
humana do ponto de vista da cidade e da vida social.

O estudo da ética tem por objeto as acdes humanas e suas finalidades, mas ao
abordar esse tema, o faz do ponto de vista do sujeito individual, ao passo em que os
estudos da politica pensam as relagbées entre os sujeitos em sua atividade cidada, ou
seja, nas interagdes socais que constituem a vida na cidade. O objeto dos estudos da
ética é constituido pelos costumes e tradigdes de uma comunidade e pela relacido que
esses tém na formacdo dos habitos de um agente. O problema do carater foi
longamente examinado por Aristételes no livro Il que compde a Etica a Nicbmacos, em
que é exatamente definido como o resultado da pratica constante dos habitos. O carater,
as caracteristicas de um sujeito, é portanto o resultado (sempre em construgao) de seus
habitos.

Notadamente, uma questao que apenas esbocei no capitulo anterior, ao examinar
a questdo do método socratico no dialogo Ménon, sera tratada agora com mais
interesse: refiro-me a questdo da ensinabilidade das virtudes. Esse parece ter sido o

principal problema posto pela ética em suas origens pensada enquanto ciéncia do ethos.
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Se a virtude é passivel de ensinamento foi uma das questées que mais movimentou os
debates publicos entre Platdo e os Sofistas e os membros da Academia. O
amadurecimento dessa questdo esta presente em Aristoteles que, ndao ha duvidas,
resolve o problema de maneira clara e convincente. Ao fazer isso, ele garante o estatuto
de ciéncia para a ética que passa a partir de entdo a se constituir um estudo
independente.

Esta ciéncia do ethos tera como objeto as agdes do sujeito em suas atividades
sociais, pois 0 ambiente que habita é exatamente a sociedade. O debate em torno do
ensino da ética ganha aqui um capitulo especial que merece ser examinado a partir de
uma andlise dos argumentos que o autor da Etica a Nicémacos desenvolve. Antes de
uma analise dessa obra, proponho a discussao de um exercicio mental que nos permite
contextualizar o problema.

Imaginemos, pois, em uma Universidade brasileira, uma disciplina dedicada a
estudar as teorias modernas de Justica em um curso de Filosofia, Direito ou Ciéncias
Politicas. Ao assistir as aulas do professor, discutir em seminarios os temas relativos a
justica, ao dar conta da bibliografia indicada, o estudante estd a desenvolver sua
capacidade de compreensao intelectual do problema da disciplina: esta a exercitar, pois,
sua inteligéncia e uma espécie de sabedoria teodrica. Destes estudos pode resultar
certamente o desenvolvimento das virtudes intelectuais. Mas, para além dos estudos
académicos, imaginemos que numa situagao efetiva, nosso estudante seja guiado pela
ambigcdo e levado a cobrar um preco injusto por suas aulas particulares dadas a um
estudante do Ensino Médio. Neste caso ficticio, simples, ndo estamos a discutir o preco
da hora/aula de nosso aluno, mas o fato de que o esclarecimento intelectual pode ser
alcangado sem que isso afete efetivamente seu carater. Platdo, neste caso, diria que
apesar de compreender o problema da justica no curso que imaginamos, o aluno nao
chegou efetivamente ao conhecimento da justica, permanecendo ainda na superficie do
problema: o conhecimento verdadeiro do problema da justica o transformaria por
completo. Mas Aristoteles compreende que a Justica ndo apenas pode ser objeto da
inteligéncia, mas ela é efetivamente uma virtude ética, na medida em que diz respeito ao
equilibrio em nossas relagées de ganho com o outro. E as virtudes éticas dependem nao
do esclarecimento intelectual, mas para além dele, necessariamente da aquisicao dos
habitos conforme a estas virtudes. Mostrarei mais detalhadamente este ponto na
préxima secédo deste capitulo. Essa discussdo € desde ja um convite a uma reflexado

sobre nosso tempo presente, e isso sera feito na disputatio praesens.
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§ 19. Exame da Etica a Nicémacos: a felicidade como finalidade de toda agdo

humana

O livro Etica a Nicomacos, assim chamado pelo fato de ser dedicado a
Nicbmacos, filho de Aristoteles, esta dividido em 10 livros (cada livro equivale ao que
chamamos hoje de capitulo). No livro |, Aristételes parte da observacdo de que toda
acao ou escolha feita pelo homem visa uma finalidade, e procura determinar qual seria o
bem para os homens ou qual seria 0 bem buscado efetivamente por todos. Este primeiro
livro termina com uma divisdo das virtudes em dois tipos: as virtudes intelectuais e as
virtudes éticas.

Os livros Il, 11l e IV sdo dedicados a um estudo mais pormenorizado das virtudes
éticas examinando as suas varias formas ou tipos, como a coragem, a liberalidade, a
verecundia (o pudor), a temperanca, a amabilidade, etc.. O livro V é inteiramente
dedicado a justica, que segundo o autor, € a mais importante das virtudes éticas. O livro
gue se segue, VI, é dedicado as virtudes intelectuais e encontramos no livro VII uma
discussdo sobre as disposi¢des para a virtude ética e a deficiéncia ética. Os livros VIl e
IX sdo inteiramente dedicados a amizade, quando se examina a sua nhatureza e sua
relacdo com a vida ética. O livro X, dedicado a felicidade, faz a transicéo para o tratado
da Politica.

O livro | da Etica de Aristoteles ja contém todo o seu desenvolvimento, ou seja, ja
anuncia todo pensamento gque sera desenvolvido nos demais livros. Um exame rigoroso
desse primeiro livro d& conta de uma compreensao de toda a obra para as finalidades da
presente tese. Seria uma transposicdo de interesses analisar todos os dez livros. Os
nove livros restantes sdo apenas uma verificagcdo e um aprofundamento das questdes
apresentadas no livro |. Portanto, uma leitura atenta deste primeiro livro da Etica a
Nicbmacos sera suficiente. Recorrerei, no entanto, aos demais livros apenas para
fundamentar as observacées que farei na anélise do Livro | da Etica a Nicomacos.

Toda acdo humana, toda deliberagéo, todo projeto e toda pesquisa, visam atingir
um determinado proposito. Ndo h& acdo humana que ndo vise a um objetivo. E esta
afirmacao trivial que da inicio a investigacao aristotélica: “Toda arte e toda indagacéo,
assim como toda acdo e todo proposito, visam a algum bem; por isto foi dito
acertadamente que o bem é aquilo a que todas as coisas visam.” (ARISTOTELES,
2001: 17). A colocacédo da questao teleoldgica (questdo dos fins) no inicio do texto €
uma estratégia argumentativa. Se o leitor concordar com esta afirmacdo, tera de

concordar com as consequéncias dela. O estilo da escrita efetivamente remete nossa
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imaginacao ao Liceu. Trata-se de um escrito didatico, e muitas vezes, apesar de escrito
em um estilo académico, apesar de ser propriamente um tratado, a Etica lembra o estilo
dialégico que expus ao abordar o Ménon de Platdo no capitulo anterior: as perguntas
sdo levantadas e respondidas pelo préprio autor. Mas a questdo é que as perguntas
estdo sempre presentes e o leitor € conduzido a dialogar com o escrito.

Para chegar a uma compreenséo da questdo pedagdgica fundamental da Etica a
Nicbmacos, analisarei cada argumento presente no primeiro livro. Entdo, vejamos.

Toda agéao visa a um fim (telos). Observa, no entanto, Aristételes: “Mas como ha
muitas atividades, artes e ciéncias, suas finalidades também sao muitas”. E exemplifica:
“a finalidade da medicina é a salde, a da construcdo naval é o navio, a da estratégia é a
vitéria, a da economia, a riqueza.” (ARISTOTELES, 2001: 18). A pergunta teleoldgica
posta a uma atividade especifica parece conduzir a uma continua necessidade de
recolocar a pergunta. Perguntar pelos fins, pelos objetivos, é fazer a pergunta do para
gué? E a questdo é agora a seguinte: essa pergunta pode ser reiteradamente posta até
o infinito? Um exemplo simples: a acdo de comprar um livro. Para qué? Para aprender
um determinado dominio do conhecimento. Para qué? Para ampliar o saber. Para qué?
E seguem as respostas que podem sempre ser questionadas com um para qué? Um
outro exemplo: abro um pequeno negdcio, uma lanchonete. Para qué? Para obter
alguma riqueza, algum dinheiro com o lucro das vendas. Para qué? Para pagar as
contas, comprar algum lazer. Para qué? Se observarmos as coisas que fazemos em
nosso dia-a-dia, veremos que os fins almejados pelas nossas atividades ndo séo fins
gue buscamos por eles mesmos, mas séo fins que visam ainda a outros fins. Sao, pois,
fins relativos, isto é, sdo buscados com vistas a outros fins. Assim, a finalidade de se
estudar pode se dar com vistas a uma profissdo, que pode ser buscada com vistas a um
melhor salario, que pode ser almejado, por sua vez, para que se tenha uma qualidade

de vida melhor, etc..

Se ha, entdo, para as acfes que praticamos alguma finalidade que desejamos por si
mesma, sendo tudo mais desejado por causa dela, e se ndo escolhemos tudo por causa de
algo mais (se fosse assim, 0 processo prosseguiria até o infinito, de tal forma que nosso
desejo seria vazio e vao), evidentemente tal finalidade deve ser o bem e o melhor dos bens.
N&o tera entdo uma grande influéncia sobre a vida o conhecimento deste bem?
(ARISTOTELES: 2001: 17)
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Se todas as ac¢fes visam a um fim, ndo seria razoavel pensar um fim ultimo que
almejamos néo por causa de algo mais, como os fins relativos, mas por si mesmo? Qual
seria este bem supremo ou finalidade Ultima a qual todas as a¢des humanas visam? Ou,
em outras palavras, o que queremos de nossa vida? Por que, em Ultima instancia,
fazemos o que fazemos? Qual o propdsito das escolhas da vida pessoal? A resposta
que Aristételes obteve em sua época ao fazer estas indagacdes para seus
contemporaneos, parece ser a resposta que todos nés podemos ouvir se fizermos a
mesma pesquisa: todos visam, para além dos fins relativos de nossas acdes cotidianas,
alcancar a felicidade. O bem supremo ou a finalidade dltima de toda ac&o ou propdsito
humano é a felicidade.

Ora, se ha um consenso em estabelecer a felicidade como sendo o objetivo
maximo das ac¢des dos homens, o mesmo ndo se pode dizer em relacdo a resposta que
damos & pergunta: o que ¢ a felicidade? Esta € a pergunta central da Etica a NicOmacos.
Uma vez estabelecido na Etica a Nicbmacos que o bem supremo para o homem é a
felicidade, Aristoteles empreenderd uma investigacdo sobre natureza da felicidade, a fim
de se clarear o que buscamos no final das contas. Como ja mostrei antes, era pratica
comum tanto na Academia quanto no Liceu, examinar as respostas ja existentes, o
estado atual da arte, por um principio de honestidade intelectual: se as respostas que ja
existem sobre o problema levantado sdo satisfatorias, entdo ndo sera necessario
despender mais energias do que € preciso para 0 exame de tais respostas, pode-se
aceitd-las caso se mostrem sustentaveis. Porém, se com 0 exame e a critica as
respostas se mostram probleméaticas e insustentaveis, deve-se refutar tais respostas e
avancar rumo a uma solucédo mais satisfatéria. Vejamos, portanto, algumas respostas a
pergunta que € a felicidade?

Segundo Aristételes, a maioria das pessoas nos diz que a felicidade consiste na
busca do prazer e do gozo, ligando-a a satisfacdo dos desejos e apetites. Se por um
lado Aristoteles encontrou esta resposta da multiddo dos homens de sua época,
teriamos hoje, por outro, resposta diferente? Nossa cultura do sensualismo ndo € um
convite a adocao desta resposta? Mas, afinal de contas, o que estamos buscando? Nao
podemos perder de vista o ponto de partida. Lembrei o inicio da argumentacao
aristotélica segundo a qual todas as nossas acdes e feitos tendem a um fim. Depois
identifiquei que, em verdade, os fins aos quais tendem séo relativos, isto €, sdo meios
para outros fins. Sou obrigado, por concluséo, a admitir que esta cadeia de fins deva ter

um limite, e este limite é exatamente o bem supremo ou fim Gltimo que gqueremos com
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as nossas acoes diarias. A primeira pergunta colocada foi: qual € o melhor dos bens e o
fim dltimo perseguido pelos homens? Resposta: felicidade, todos concordam. A segunda
pergunta, consequéncia natural da primeira, é: o que é felicidade? Portanto, definir
felicidade é definir a finalidade ultima do ser humano; é definir qual o bem supremo para
a raca dos homens.

Seré& que a finalidade do ser humano é conseguir o prazer? Ha pelo menos dois
pontos de conflito na analise desta resposta. Inicialmente, cumpre observar, como fez
Aristételes, que também o0s animais se movem por uma necessidade instintiva que
sempre os levam a buscar os seus prazeres. A natureza dos animais, e 0 homem ai se
inclui, os conduzem, por exemplo, a sempre buscar satisfazer seus desejos sexuais:
esta € a maneira que as espécies encontraram para nos impelir a reproducdo e, como
consequéncia, a perpetuacdo das espécies. Portanto, devemos excluir que a finalidade
do homem seja atingir os prazeres sexuais, uma vez que este fim ndo seria
propriamente humano, mas comum a todos 0s animais sexuados e estamos buscando
um sentido para as ac¢des que os homens praticam diariamente.

Um segundo ponto que demonstra um problema nesta resposta seria a prépria
natureza do desejo. Se a felicidade fosse simplesmente alcancar o objeto desejado,
teriamos que admitir que a felicidade ndo nos seja possivel. Seria, por exemplo, possivel
atingir plenamente o prazer sexual? Se fosse, n&o necessitariam os homens de relagdes
sexuais constantes? Mas € da propria natureza do desejo a insaciabilidade, como ja nos
mostrou em nossa época moderna, o pensador alemao Nietzsche e o austriaco Freud.
Mas ja o proprio Aristételes o diz em sua Etica, quando analisa a questdo da busca
pelas riquezas, pelo dinheiro. Nao ha como satisfazer plenamente o desejo porque a sua
propria natureza € de uma incompletude que necessita sempre da repeticdo. Ninguém
consegue comer apenas um pequeno tablete de chocolate e ver sua vontade se
aquietar: o apetite sempre quer a sua reiteragao.

Aristoteles analisa inicialmente a questdo dos prazeres sexuais e dos prazeres
corporais em geral. Em seguida examina a questdo da perseguicdo das riquezas. E
claro que a felicidade sdo necessarios bens materiais, pois € dificil ser feliz sob o signo
da fome e da miséria! Mas, em todo caso, o dinheiro ele mesmo néo € a felicidade, e sim
um meio para se levar uma vida mais folgada. Dinheiro € meio, ndo é fim. Trabalhamos
0 més todo para alcancar um salario, mas este é um fim relativo, pois sera usado para

pagar as contas, para o lazer, etc..
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Um segundo ponto pelo qual devemos recusar a vida dedicada a ganhar dinheiro
como a vida feliz estd muito proximo com a refutacdo do prazer pela sua insaciabilidade.
Aristoteles diz: “A vida dedicada a ganhar dinheiro € vivida sob compulsdo, e obviamente
ela ndo € o bem que estamos procurando; trata-se de uma vida apenas proveitosa e
com vistas a algo mais.” (ARISTOTELES, 2001: 20). Quanto de dinheiro bastaria para a
felicidade? O grande problema é que muito dinheiro traz sempre a possibilidade de mais
dinheiro: o investimento, neste caso, € um desejo insaciavel de se tornar ainda mais rico.
As riguezas ndo podem ser perseguidas, portanto, como sendo o fim dltimo da vida dos
homens. Vejamos outra resposta.

Também a resposta dos homens doutos, cultos e entendidos serd recusada por
Aristételes. Eles nos dizem que a felicidade consiste nas honrarias, nas celebragdes
publicas. Deste modo, ndo basta ser um advogado talentoso ou um engenheiro genial, é
preciso ser honrado e reconhecido como tal. Por que recusariamos esta resposta? De
acordo com Aristételes, porque a honra € sempre o reconhecimento de uma virtude, e
esta ndo poderia valer menos que a honra, que € uma espécie de prémio por causa
dela. Segundo, se a honra e o reconhecimento publico definirem realmente a felicidade,
teriamos uma dependéncia das opinides dos outros e isso seria demasiadamente
insustentavel, porque a felicidade néo seria, neste caso, um bem auténomo.

Uma questdo de suma importancia para os antigos gregos é a nocao de
autonomia, de liberdade. E esta nocdo que recusa o desejo como projeto de vida feliz,
uma vez que, como dissemos, o desejo € por definicdo insuficiente. A felicidade deve,
portanto, coincidir com essa no¢do de autarquia e ndo sera encontrada numa vida
dedicada nem aos prazeres, as riqguezas ou as honrarias. Aristoteles nos diz:
“Chamamos mais perfeito ao [fim] que se procura por si mesmo que ao que se busca por
outra coisa, mais que aos que se escolhem por si mesmos e por outro fim, e em geral
consideramos perfeito o que se escolhe por si mesmo € nunca por outra coisa”
(ARISTOTELES, 2001: 22). E este ponto essencial que sera usado pelo filésofo
estagirita para pensar a natureza da felicidade: “Tal parece ser eminentemente a
felicidade, pois a escolnemos sempre por ela mesma e nunca por outra coisa, enquanto
gue as honrarias, o prazer, buscamos com vistas a prépria felicidade” (Idem).

A nocdo de autonomia parece estar associada a nocdo de felicidade. Para
esclarecer este ponto, Aristoteles nos dira que a felicidade deve ser buscada na funcéo
que é propria do homem. Dizemos que existe uma funcdo do pedreiro que edifica a
casa, uma funcdo do sapateiro, do politico, etc..; do mesmo modo, dizemos que para
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cada 6rgdo de nosso corpo existe uma funcdo, ao menos assim raciocina Aristoteles: a
funcdo do ouvido € ouvir, a dos olhos ver, a da médo pegar, etc.. Desde o inicio da
argumentacdo, Aristoteles coloca a questdo do fim, que em grego se diz telos (a ética
aristotélica, por causa disto, serd conhecida como uma ética teleologica, ou seja, uma
ética dos fins). Mas, se ha uma funcéo para as profissdes e mesmo para 0s 6rgaos do
corpo do homem, ndo haveria uma funcdo do homem enquanto um todo? Qual é a
funcdo do homem?

O objetivo da investigacdo da Etica é apresentar uma explicacdo da felicidade
humana definindo-a como algo que seja praticavel e determinavel claramente. Nao se
trata de expressar um sentimento subjetivo para explicar o problema. Vale a pena ler a
passagem seguinte, ela nos esclarece o que ja foi dito e nos lanca adiante:

Mas dizer que a felicidade é o bem supremo parece ser um truismo, e necessitamos de
uma explicacdo ainda mais clara quanto ao que ela é. Talvez entdo possamos chegar a
isso estabelecendo qual é a fungdo do homem. Pois um flautista ou escultor ou artesdo de
qualquer tipo, e em geral qualquer um que tenha alguma funcdo ou servi¢o a executar, sera
bom ou eficiente, acredita-se, de acordo com essa funcdo; e semelhantemente pode-se
afirmar que o bem do homem reside na fun¢cdo do homem, se ele tiver uma fungdo. Teriam,
entdo, o carpinteiro e o curtidor de couros certas fungdes e atividades, e o homem como tal,
por ter nascido incapaz, ndo teria uma funcdo que lhe fosse propria? Ou deveriamos
presumir que, da mesma forma que o olho, o pé, e em geral cada parte do corpo tém uma
funcdo, o homem tem também uma fun¢do independente de todas estas? Qual seria ela,
entdo? Até as plantas participam da vida, mas estamos procurando algo peculiar ao
homem. Excluamos, portanto, as atividades vitais de nutricdo e crescimento. Em seguida a
estas haveria a atividade vital da sensa¢do, mas também desta parecem participar até o
cavalo, o boi e todos os animais. Resta, entdo, a atividade vital do elemento racional do
homem; uma parte deste é dotada de razdo no sentido de ser obediente a ela, e a outra no
sentido de possuir a razdo e de pensar.
(ARISTOTELES, 2001: 24.)

Com essas palavras, quer Aristoteles dizer que o bem do homem resulta em ser
um exercicio daqueles poderes e capacidades que sdo exclusivamente humanas, isto €,
a inteligéncia e o entendimento racional. O homem, para cumprir a sua funcéo enquanto
ser humano, ndo pode se resumir em apenas buscar a sobrevivéncia e o cumprimento
das fungbes vegetativas que também sdo caracteristicas até mesmo de uma
samambaia. Como podemos perceber, Aristoteles coloca-se na mesma tradicdo de
Sdcrates, ao afirmar que a vida do homem deve ser uma vida dedicada ao exercicio da
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racionalidade, ou seja, uma vida constantemente examinada. Para Aristételes o que
define 0 homem é a sua funcao de exercitar a alma racional.

Para deixar isso mais claro, vejamos a teoria da alma tripartida (ARISTOTELES,
2001: 24), jA mencionada na secéao anterior:

O homem é composto por trés partes, sendo duas irracionais e uma racional:

a) parte vegetativa, cuja funcdo € meramente bioldgica: fazer o organismo crescer
e se nutrir (todo ser vivente, seja vegetal, animal ou humano possui esta parte.);

b) parte sensitiva, responsavel pelas sensacfes e sentimentos: dor fisica, frio,
medo, calor, prazer, etc.. (comum aos homens e a todos os animais);

c) parte intelectiva, responsével pelo raciocinio, pela linguagem gramatical
complexa, pela capacidade de pensar concreta e abstratamente (somente 0s seres
humanos possuem esta parte).

Como se V€, a funcdo do homem esta em exercitar plenamente esta Ultima parte,
a intelectiva, que € a parte racional do homem. As duas primeiras partes sdo chamadas
por Aristoteles de irracionais. Veja-se primeiramente a parte vegetativa: ndo é de acordo
com minha vontade, consciéncia ou razdo que a digestdo dos alimentos que ingiro se
processa, nem € consciente o tamanho da altura que meco. Sao funcbes puramente
biolégicas ou fisiolégicas que ndo passam pelo meu controle. Agora vejamos a parte
sensitiva. Embora as sensac¢fes sejam também qualificadas como sendo irracionais,
elas podem, por outro lado, participar da parte racional, quando conseguimos, por
exemplo, controlar uma paix&o. E claro que n&do controlo (ou pelo menos é dificil ter um
controle sobre) a sensacdo de calor ou de frio, ou mesmo a dor corporal, mas posso
perfeitamente controlar as pulsdes sexuais, as emocdes, 0 medo, a ansiedade. A funcao
do homem € néo se render as suas paixdes, mas controla-las por meio da parte racional
gue ¢é especifica do homem. Dizendo resumidamente: a parte vegetativa €
completamente irracional; a parte sensitiva, embora racional, participa da razdo na
medida em que pode por ela ser dominada; a parte intelectiva é a parte pura da razéo, e
deve controlar as emocoes e os sentimentos advindos da nossa sensibilidade.

Ao expor a argumentacdo do presente texto do filésofo grego, cheguei agora aos
elementos que preciso para ligar dois pontos fundamentais da ética aristotélica: virtude e
felicidade. Uma vez definido que o exercicio ativo da racionalidade é a funcdo que o
homem deve desenvolver, podemos fazer uma pergunta simples: o que tem a
inteligéncia a ver com a ética ou com a pratica das virtudes? Um homem inteligente, que

desenvolve plenamente a sua parte racional sera sempre um homem bom?
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O conhecimento por si s6 ou a pura intelectualidade (o desenvolvimento da parte
intelectiva) € insuficiente. E preciso ter sabedoria pratica para aplicar a nossa
inteligéncia as nossas acdes. Por inteligéncia pratica os gregos entendiam o seu
conceito de phronésis . De nada vale um QI elevado ou mesmo ter uma erudicéo
invejavel: é importante aprender e desenvolver um conhecimento que seja relevante
para a nossa vida como ser humano e, nesse sentido, podemos dizer que ser inteligente
ou sabio é precisamente saber empregar a hossa capacidade intelectiva na conducao de
nossa propria vida.

Para explicar esse aparente paradoxo (0 de que uma pessoa pode ser
inteligentissimo e ao mesmo tempo muito insensato) Aristoteles chegou a concluséo de
gue existem, na verdade, dois tipos de virtudes. A umas ele deu o nome de dianoéticas
ou intelectuais; a outras, chamou de virtudes éticas. As virtudes dianoéticas sdo o
desenvolvimento da parte pura da razdo, da parte intelectiva. JA as virtudes éticas
podem ser classificadas pelo dominio que a razdo pode exercer sobre as paixdes e
emocdes. Assim, por exemplo, quando dizemos de uma pessoa que ela é habil em
matematica, estamos nos referindo a uma virtude dianoética ou intelectual, uma vez que
a matematica esta ligada a um raciocinio que néo necessariamente tem a ver com a
acdo ou com a pratica. Porém, quando qualificamos um homem como sendo justo,
estamos nos referindo as suas acdes. Para dizé-lo com mais clareza: as virtudes éticas
dizem respeito ao carater; as virtudes dianoéticas dizem respeito ao intelecto. Carater e
intelecto ndo estdo juntos necessariamente.

Chegamos a um ponto que nos coloca muito proximos da filosofia platénico-
socratica: as nossas acdes devem ser sempre examinadas e devemos sempre julgar as
nossas atividades de acordo com a atividade racional. Nao basta apenas saber tudo
sobre ética, é necessario ter o conhecimento a que chegamos como a medida para as
nossas acoes. Esse é o0 nucleo da pedagogia aristotélica. Espero que ao debater essas
guestdes na educacdo que praticamos, na disputatio praesens, consigamos extrair dai
algumas questdes Uteis para nossa reflexdo sobre as diretrizes que temos dado a nossa

educacéo.

§ 20. A vida feliz e a vida ética
A auséncia claramente perceptivel do conceito de felicidade nas investigacdes
académicas, nas investigacdes sobre a educagdo, resulta para este conceito um vazio

de significacdo. Um conceito vazio de significacdo € passivel de qualquer tipo de
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significacdo. Tematizar este problema nos meios académicos, e mesmo em uma tese de
doutoramento, pode parecer um disparate. Mas no final das contas, ndo é essa a
questdo fundamental de nossa existéncia? Se a resposta for sim, entdo um estudo sério
sobre a felicidade é ndo apenas necessario como justificavel por si mesmo. Seja como
for, € notavel que este tema esteja ausente das discussdes atuais.

A auséncia da felicidade como tema sério a ser pensado em nossos dias parece
ter levado a ética para longe da vida feliz. Um exame de nossa prépria lingua revela-nos
algo espantoso: a felicidade ndo é, para nés, uma acao! Nao ha um verbo para exprimi-
la. Seria, portanto, inatual falarmos hoje dentro de um livro de filosofia ou de educacéo,
ou de ensino de ciéncias, em felicidade? Seria inapropriado que hoje alguém
apresentasse um projeto de doutoramento especificamente sobre o tema?

A natureza humana nao se alterou desde que Aristételes escreveu seu tratado de
ética: continuamos nos movendo muito mais pelos desejos e paix6es do que por nossa
fragil racionalidade. Além do mais, a cidade de Atenas nos tempos de Aristoteles vivia
sob valores que nao sdo estranhos a nés: os gregos cultuavam o corpo, a forma fisica, a
beleza, as riquezas, e, assim como a nossa época, a celebridade, a fama e a honra. O
gue noés perdemos entdo com o esquecimento do problema da felicidade? Perdemos a
colocacdo da pergunta pela finalidade, pelo objetivo de nossas acdes. Nao colocamos
mais a pergunta que realmente nos importa: a pergunta do “para qué?”.

A felicidade é o fim ao qual o ser humano conscientemente almeja chegar. Mas,
ainda ndo disse o que Aristoteles descobriu em suas investigacdes sobre a natureza da
felicidade. A fungcdo do homem, diziamos, é exercitar a sua faculdade racional, é viver de
forma inteligente, ndo se deixando levar em demasia pelas paixdes e pelos apetites do
desejo. E exatamente num tipo de vida guiado pelo exercicio da sabedoria que pode o
homem realmente ser feliz, uma vez que Aristoteles define a proépria felicidade como
‘uma atividade da alma conforme a virtude” (2001: 26).

Primeiro ponto: a felicidade é uma pratica, uma atividade constante. E na criag&o
de habitos que expressam a virtude que podemos encontrar uma vida sem atribulagées,
gue nao oscile demasiadamente entre a felicidade e a infelicidade, entre as tristezas e
as alegrias. Mas, o que significa dizer que a felicidade consiste numa atividade da alma
de acordo com a virtude? Na filosofia grega de modo geral, e em especial em
Aristoteles, o intelecto € o que ha de mais elevado no ser humano e a atividade do
intelecto é concebida como uma atividade autossuficiente. Assim, as virtudes intelectuais

nao se voltam para fins que ndo estejam em si mesmos. O tipo de vida dedicado ao
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exercicio das virtudes intelectuais sera chamado, por esse motivo, de vida
contemplativa. Mas, se aquele que se filia a Aristoteles esta, com isso, se colocando nos
rastros de Socrates, serd necesséario entender, sobretudo, uma vida ativa que pde
efetivamente em pratica o conhecimento, ou, dizendo de outra forma, um tipo de vida em
gue as acdes sdo guiadas racionalmente, quando as paixdes sdo controladas pelo uso
da racionalidade.

No inicio do livro Il da Etica a Nicomacos, Aristoteles (2001: 35) nos explica como
se da a aquisicdo das virtudes éticas e das intelectuais. Ele diz: “Em grande parte a
virtude intelectual deve tanto o seu nascimento quanto o seu crescimento a instrucao
(por isto ela requer experiéncia e tempo); quanto a virtude ética, ela € o produto do
habito”. Sendo assim, desenvolvemos as virtudes intelectuais dentro de um ensinamento
intelectual, como ocorre, por exemplo, em nossas escolas, quando desenvolvemos
nossas habilidades intelectuais para tratar de temas como a matematica, a fisica,
biologia, geografia, gramatica, etc.. Ja as virtudes éticas, para que de fato tomemos
posse delas, é devem ser submetidas ao habito. E pela préatica repetida de atos justos
ou de atos moderados que nos tornamos pessoas justas e moderadas. Mas, deixemos 0

préprio Aristoteles falar:

As coisas que temos de aprender antes de fazer, aprendemo-las fazendo-as, por exemplo,
0os homens se tornam construtores construindo, e se tornam citaristas tocando citara; da
mesma forma, tornamo-nos justos praticando atos justos, moderados agindo
moderadamente, e corajosos agindo corajosamente. (...) Em uma palavra, nossas
disposicbes morais resultam das atividades correspondentes as mesmas. (...) Ndo sera
pequena a diferenca, entdo, se formarmos os habitos de uma maneira ou de outra desde
nossa infancia; ao contrario, ela ser4 muito grande, ou melhor, ela sera decisiva.
(ARISTOTELES, 2001: 35-36).

Adquirimos as virtudes éticas, portanto, ndo no ensinamento de nossos
professores ou através da leitura de livros sobre ética, mas somente podemos
formar um carater ético se nossas acgbes ocorrerem diariamente conforme o
exercicio da virtude. Diz Aristételes (2001: 24): “tal exercicio ativo deve estender-se
por toda a vida, pois uma andorinha nao faz verao (nem o faz um dia quente); da
mesma forma um dia s6, ou um curto lapso de tempo, ndo faz um homem bem-

aventurado e feliz”.
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Apesar de afirmar que nossas atividades devem se dar conforme a virtude,
como € possivel que eu saiba se minha acdo estd de acordo com ela ou ndo?
Existe algum meio pelo qual devo agir para que eu tenha uma vida virtuosa? A
virtude ética sera definida como a acdo que se move de acordo com uma justa
medida ou meio-termo. A propria virtude sera definida como o meio-termo entre
duas medianas: um excesso e uma falta. O vicio, oposto por definicdo da virtude,
reside nos extremos e é preciso, em cada agdo, encontrar a justa proporcao.
Haveria, neste sentido, tanta irracionalidade na falta quanto no excesso e, assim
sendo, a razdo se da no ponto mais elevado que é a vida do meio. A parte
sensitiva desperta em nds apetites e desejos. Quando nos deixamos levar
simplesmente por essa parte, nao estamos exercitando a nossa humanidade, que
s6 pode ser desenvolvida quando torno habitual e corriqueiro a submissédo desta
parte a parte intelectiva.

Ao contrério do que se poderia pensar, 0 meio-termo ndo é mais baixo que o
excesso, mas poe-se acima dele tanto quanto se coloca acima da fala. “Por isso”,
diz Aristoteles, “segundo a sua esséncia e segundo a razdo que estabelece a sua
natureza, a virtude € uma mediana, mas com relacdo ao bem e a perfeicédo, ela é o
ponto mais elevado.” (ARISTOTELES, 2001: 43).

Vejamos alguns exemplos. A vida ativa propria do homem que tem razéo e
gue age conforme a esta razdo € uma vida que se situa na moderacdo. Dentro
desta perspectiva, como poderiamos denominar um ato como sendo corajoso?
Ora, se ele se situar entre 0 excesso, a temeridade (nada temer), e a falta, a
covardia (tudo temer). Do mesmo modo a temperanca € 0 meio-termo ou justa
medida entre 0s excessos da intemperanca ou a auséncia completa da
sensibilidade; portanto, temperanca é uma atitude justa que a razdo nos faz
assumir em determinados momentos quando somos convidados aos prazeres. Nos
livros II, 1l e IV, como ja apontei, sdo analisadas varias formas de virtudes éticas,

poderiamos exp6-las no quadro que se segue.

Falta Justa medida Excesso
Covardia Coragem Temeridade
Impudéncia Pudor Timidez
Insensibilidade Temperanca Intemperanca
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25 Indignacao
Perda Justica

Avareza Liberalidade

Autodesprezo Veracidade
Hostilidade Amabilidade

Soberba Seriedade

Estreiteza de ama Magnanimidade

Mesquinharia Magnificéncia

Este quadro apresenta as principais virtudes e vicios, assim aceitos como tal,
pelos gregos. A vida ética é, obviamente, a vida que segue a via do meio, ao passo em
gue uma vida desregrada e viciosa sempre oscila pelos extremos. Aristételes
identificara, assim, a vida feliz como aquela que se move por essa via da justa medida, o
qgue quer dizer que ndo se trata de desprezar os prazeres da vida, mas sim experimenta-
los moderadamente, com o cuidado de n&o cair nos vicios. Ha, porém, um prazer na
atividade da alma que torna a vida ética uma vida prazerosa. A felicidade ndo esta em
OpOSiCa0 aos prazeres corporais, mas sim no saber experimenta-los de forma a néo

perdermos nossa autonomia diante dos objetos do prazer: a moderacdo é o signo da

ética aristotélica.

Aristoteles nos explica:

Em todos esses casos, parece-nos que tudo seja como aparece ao Vvirtuoso. Se podemos
dizer isso, como me parece, entdo a virtude e o homem bom enquanto tal serdo a medida
de cada coisa, e verdadeiros prazeres serao aqueles que lhe parecem tais, e apraziveis
serdo as coisas das quais ele goza. E ndo devemos nos maravilhar se a alguém parecem
apraziveis coisas que lhe desagradam; com efeito, nos homens surgem muitas corrup¢des

e impurezas; e estas coisas ndo sdo verdadeiramente apraziveis, mas somente aqueles que

tém tal disposicao.

Com isso, podemos dizer que existem atividades boas que nos convém e
atividades mas que ndo nos convém, do mesmo modo que existem prazeres que nos

sdo convenientes e bons e também aqueles maus que devemos evitar. O critério

% Aristoteles ndo da nome a esta falta, deixando-a inominada. Penso ser algo préximo ou algum tipo de

apatia.
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Inveja
Ganho
Prodigalidade
Pretenséo
Adulacéo
Complacéncia
Vaidade

Suntuosidade

(ARISTOTELES, 2001: 199)



ontolégico que nos leva a essa distingdo aparece em relacdo aquela teoria da triparticdo
da alma antes apresentada: existem o0s prazeres nas acdes que se movem pela alma
vegetativo-sensitiva do homem e os prazeres ligados as atividades que se movem pela
parte intelectiva, por isso chamadas de teorético-contemplativas. A felicidade, como
vimos, estd ligada as essas Ultimas atividades. Ndo ha, portanto, como evitar a
conclusdo a qual nos conduzimos: a vida ética, isto é, a vida em que se pratica
constantemente e habitualmente as atividades conforme as virtudes éticas,
reconhecendo, em cada situacdo, a via média, consiste propriamente na vida feliz.
Assim, ou mais ou menos assim, a via meédia afastard& o homem dos caminhos dos
vicios, que procuram seduzi-lo com os prazeres que deve evitar, pois sempre o levam a
infelicidade; a via média o conduzird a maturidade que conduz ou € ela mesma a vida
feliz. E preciso, contudo, uma prética constante para que se criem habitos racionais:
somente estes podem levar o homem a se tornar senhor de seus sentimentos e
emocgdes, ao passo em que uma vida desregrada conduz o homem a escravidao dos

desejos e das paixodes.

§ 21. Etica, Politica e Educacao

No interior da escola fundada por Aristoteles em 335 a.C., a ética e a politica
tinham um lugar de suma importancia. O carater politico da educacado era, dentro da
perspectiva do mestre do Liceu, indissociavel da ética, que nada mais é, pois, do que
uma ciéncia que ira introduzir, como disse antes, a discussao da politica. A vida ética s6
serd de fato possivel como forma de vida se a comunidade, a familia e a cidade,
estiverem organizadas por um Estado e suas instituicbes politicas encontrarem na
justica o seu objeto, o que levara o individuo a sair de seu egoismo e a viver conforme a
sua felicidade e a felicidade de todos. Se a felicidade é uma agéo, uma atividade, ndo é
possivel, a rigor, que um individuo possa fazer outro feliz, pois, em ultimo caso, a
felicidade sempre necessita da acdo: é preciso agir de forma virtuosa. Porém, numa vida
social ou politica, é necessario ou ao menos possivel construir meios para que o cidadao
desenvolva as virtudes necessarias a uma vida feliz. E, pois, nessa vida politica, que o
caréater ético encontrara sua maior perfeicao.

Nesta Ultima secédo do capitulo dedicado a Aristoteles, tratarei de sua proposta
pedagdgica em relacdo a ética e a politica. E preciso entender como ele responde

aguela pergunta que expus anteriormente: é possivel ensinar as virtudes?
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Como ja estd claramente demonstrado, na compreensdo de Aristoteles, as
virtudes sdo de dois tipos, éticas e intelectuais (ou dianoéticas), e 0 ensinamento e o
aprendizado delas obedecerdo a métodos diferentes, pois as virtudes do primeiro tipo
estdo ligadas ao carater, e as do segundo tipo, estdo ligadas a parte pura da razdo: ao
intelecto.

N&o é dificil compreender o ponto de vista de Aristoteles e entender a atualidade
do pensamento desse filosofo. As virtudes éticas derivam em nés do habito, diz ele,
através da repeticdo. Todos os homens, caso nado haja deficiéncia em suas
potencialidades, podem vir a ser felizes e virtuosos, o que quer dizer todos tém a
capacidade de, mediante a educacdo e as escolhas, tornarem-se pessoas boas
(virtuosas). O homem pode, portanto, possuir um carater ético em poténcia antes
mesmo que o possua em ato. Poténcia € assim a possibilidade natural, e 0 ato € a
concretizacdo dessa possibilidade. A ideia do cultivo estava presente certamente na
palavra grega paideia, que podemos traduzir por educacdo se compreendermos ai a
nocdo de uma formacdo individual e ampla. Educar é, nesse sentido, cultivar as
capacidades, as virtudes (tanto de carater quanto de intelecto) e conduzi-las ao maximo
de suas potencialidades.

Uma virtude intelectual é fruto de um esforco e de uma dedicacdo ao cultivo de
nossa faculdade racional: o desenvolvimento intelectual se d4, como diz Aristoteles no
Livro Il, com a instrucdo. Este ponto ja foi suficientemente ilustrado com o exemplo que
dei anteriormente do curso sobre justica.

Se a educacao compreender as nocdes de ética e politica, tais como a nocao de
justica que, segundo Aristoteles, permite definir a via média para a pratica das demais
virtudes, estaremos com nossa proposta pedagdgica aumentando as possibilidades de
escolhas dos educandos bem como as suas responsabilidades sobre as suas
deliberacbes e atos. Uma compreenséo intelectual das nog¢des de ética ndo determinam
0 carater, que sempre se guiara a luz do livre arbitrio, mas certamente permite uma
clareza maior nas escolhas realizadas e nas a¢fes. Um ato voluntario € de fato livre se
ha um conhecimento das consequéncias de tal ato, € neste sentido que a virtude
intelectual se relaciona com a virtude ética, pois pode lhe dar a clareza nos assuntos a
serem deliberados. Gostaria de chamar a atencao para um ponto que ainda nao elucidei
suficientemente: sdo as virtudes éticas que colocam os fins a serem atingidos, e as
virtudes intelectuais os meios. Deter-me-ei mais demoradamente nessa assercao

guando propuser ao final do capitulo uma disputatio praesens. Mas permitam-me colocar
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desde ja algumas questdes. E possivel colocar desde ja uma questdo atual: se a ética
coloca os fins, a ciéncia esta restrita a razdo instrumental? A ciéncia apenas tem a
responsabilidade de colocar os meios para os fins que sédo postos a ela? Que tipo de
ciéncia ou de sabedoria € capaz de colocar os meios adequados aos fins? Guardar-me-
ei, por hora, desse debate.

Podemos caracterizar a ética desenvolvida por Aristoteles pela possibilidade de
os homens imperfeitos por natureza terem a capacidade de, em vida, atingir o bem
maior para eles, a felicidade, por meio de um desenvolvimento ético decorrente de suas
experiéncias e habitos. O método que conduzird o individuo a atingir o fim ultimo de
suas acdes, ou seja, 0 método que o conduzira a uma vida feliz ndo € um método
indutivo ou l6gico, nem serd o desenvolvimento de sua intelectualidade, mas, trata-se de
uma pratica constante que acostume o homem as acfes justas e nobres. O ideal
humano de desenvolvimento ndo é um intelecto capaz das mais fantasticas abstracées,
mas sim uma conjugacédo do aprendizado ético, que advém das préaticas e acdes, com 0
potencial cognitivo. Saber agir, esse € o tema da ética: “ndo é dificil entender dos
assuntos de que tratam as leis, mas saber como as ac6es devem ser praticadas e como
as distribuicbes devem ser efetuadas para serem justas € uma conquista maior do que
conhecer o que é bom” (ARISTOTELES, 2001: 108, 1137a). E, obviamente, esse tema é
0 mais caro uma vez que esta intimamente ligado ao destino que fazemos de nossas
vidas, sendo capaz de nos dar um maduro senso de valor, capaz de nos colocar na
direcdo do bem e da justica, evitando toda espécie de prejuizo que poderia advir de
nossas escolhas.

A proposta educacional de Aristoteles ndo se da, como podemos ver, com um
mero treinamento intelectual. O aprendiz deve ter a ciéncia de sempre correlacionar seu
conhecimento com suas ac¢des, internalizando o entendimento do que €& propriamente
bom. A meta da educacgéo tem em vista o desenvolvimento dos dois tipos de virtudes.
Assim, mira o aprimoramento do carater por meio de uma moderagdo auto imposta aos
habitos e o aperfeicoamento de sua inteligéncia. Neste sentido, o aprendizado das
virtudes éticas ndo garante apenas que se nomeie uma acdo qualificando-a como
virtuosa ou viciosa, mas permite que o préprio aprendiz se guie e se conduza na
descoberta da verdade. Quando ndo se tem uma retiddo nas acdes, é preciso cultivar os
bons habitos através de um desenvolvimento ético e intelectual. Esse parece ser uma
espécie de limite para nossa educacao atual: a configuragdo de nossas escolas, seja de

que nivel for, procura dar conta, bem ou mal, apenas de uma instrucdo intelectual.
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Assim, ndo reduzimos a nocdo de educacdo a nocdo de instrucao intelectual? Lembro
novamente que uma importante finalidade da educacéo posto pela legislacao brasileira é
a cidadania.

Resta, antes de propor um debate sobre nosso tempo falar sobre a cidadania,
sobre a questdo da vida politica, e para isso é preciso adentrar o tratado da Politica®*. O
homem &, segundo nosso filésofo, um animal naturalmente politico, physei politikon zéon
(ouoer moMimixoy (ov). A comunidade politica é apresentada por Aristoteles como o
espacgo que possibilita a realizagdo da ética. Tudo que apresentei até aqui, tomando a
felicidade do ponto de vista do individuo, s6 é possivel para nosso filosofo no espago da
vida comum. Se a ética tem como meta, como fim, constituir-se num saber, numa ciéncia
que visa a conducdo do individuo a vida feliz, a politica tem, por sua vez, uma dupla
finalidade: os homens vivem em comunidade porque nao sao autossuficientes, nao
produzem tudo que necessitam, entdo a vida em comunidade tem esse fim, o de
assegurar com uma maior facilidade aquilo que é necessario a vida, zen heneken ({ny
‘evéxney) e igualmente a vida publica tem como meta constituir-se com uma espécie de
lugar onde o homem possa praticar as virtudes e consequentemente ter uma vida
intelectual e ética melhor (ARISTOTELES, 2002: 53, 240-242). N&o é dificil concluir que
para Aristoteles, a vida politica seja, portanto, a meta dos ensinamentos da ética, uma
vez que € nas relagdes sociais que € possivel praticar as virtudes éticas.

Dentro da compreensao de Aristoteles, a familia € a primeira comunidade politica,
a primeira célula social a qual o individuo esta exposto. Porém, essa comunidade € por
um lado incapaz de conduzir seus membros a uma vida justa porque pode incorrer na
arbitrariedade da forca da autoridade paterna. Esta autoridade €, no entanto carente de
coercibilidade, que é propria da lei. Um conjunto de familias € uma comunidade. E a
unido dessas comunidades forma uma cidade, que constitui o seu telos propriamente. A
cidade perfeita é a Cidade-Estado, a polis, fundada na Constituicdo de leis justas. Ora,
para Aristoteles, somente as leis podem conduzir os cidaddos pela coagdo a uma vida
justa. A lei € compreendida por ele como a palavra advinda da sabedoria conquistada
pela vida politica. E uma vez que a lei € justa, ela prescreve um tipo de vida que € justa.

Esse é o ponto maximo da questao que estamos abordando. Aristételes menciona

% Para o presente estudo, utilizei a tradugdo da editora Martins Fontes, feita por Roberto Leal Ferreira.
Esta traducédo é feita a partir do francés, o que traz alguns pequenos problemas. Com as devidas
dificuldades inerentes aos estudos da lingua helénica, acompanhei a leitura dessa tradugéo com o original
em grego, na edigcdo organizada por David W. Ross, disponivel no site do projeto Perseus.
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.01.0057 acessado em outubro de 2015.
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a existéncia de cidades em que nao se chegou ainda naquela sabedoria da qual emana
a lei, onde cada cidad&o vive como deseja, ndo contribuindo e ndo construindo para uma
vida comum. O resultado, segundo ele é que os pais pensam ter competéncia para a
educacao de seus proprios filhos e para a educacado dos filhos de seus amigos. A
posicao de Aristételes é categorica neste sentido: ele ndo é contra a educagao familiar,
mas afirma que somente se pode educar quando se adquiriu a capacidade de
compreender o que € justo. Dizendo de outro modo, somente o homem torna-se
educador quando adquire a capacidade de legislar.

Assim, as leis de uma cidade ou de um pais devem conduzir em linhas gerais os
principios para a formacdo das virtudes dos cidadaos, sendo publica e para todos.
Colocando lado a lado os dois tratados, a Etica a Nicémacos e a Politica, fica claro que a
principal conclusdo a que podemos chegar a partir desses estudos é a seguinte: a
educacao deve efetivamente conduzir os homens ao desenvolvimento da ciéncia e da
politica, ou seja, a educagao tem como meta o desenvolvimento das virtudes com vistas
a vida politica. Assim, a questédo teleolégica da educacédo colocada para Aristoteles
(2002: 66-67) parece se revelar em uma resposta muito préxima, porém mais ampla, do
que a resposta de Platao: tanto a finalidade da educacao do ponto de vista do individuo
quanto do Estado é a de conduzir a uma vida politica boa, politeusesthai kalbs
(moMitevoeadar xatws).

Sob a ¢tica da filosofia aristotélica, a questao teleolégica colocada para a
educacao pode agora ser colocada de forma clara: a educagao deve conduzir o homem
a adquirir as virtudes éticas e intelectuais para que possa participar ativamente da vida
politica, da vida social (ARISTOTELES, 2002: 75). Avancemos um pouco. A comunidade
politica é constituida de governados e governantes. O modo como cada uma dessas
partes participara do regime e como entrardo em acordo € um assunto, diz Aristoteles,
que compete a analise e decisdo do legislador. Ndo é exatamente esta a questdo que
estd em jogo. Concentremo-nos na questdo da educagdo. A questdo é: quem quer
aprender a governar deve aprender a ser governado. Por isso quem governa deve ter
uma longa experiéncia como governado (ARISTOTELES, 2002: 65). Ora, de tudo que
analisei até aqui, a questdo é: o governante deve ter adquirido uma educacgao ética
suficiente para governar a si mesmo antes de governar os outros: E aqui Platdo e
Aristoteles podem ser fundidos na presente tese.

Como podemos perceber, as leis de um pais tem uma importancia fundamental
na educacido que se pratica e na concepcdo de educagao que orienta essa pratica.
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Portanto, é fundamental que o conjunto de leis tenha uma finalidade claramente posta e
estratégias para alcanga-la. Na visao apresentada no tratado da Politica, Aristoteles
considera que o legislador que compde o programa politico do Estado deve considerar
tempo e o trabalho com vistas ao tempo livre, assim como deve considerar a guerra em
funcao da paz. Seria um erro pensar que o fim de um Estado se assenta em se tornar
uma poderosa maquina de guerra, como ocorre em sua época com Esparta. E seria um
erro constituir uma sociedade em que todo o tempo dos cidaddos seja ocupado com o
trabalho. As virtudes éticas e as virtudes politicas somente podem ser cultivadas se
houver tempo livre e paz. Por tempo livre, Aristoteles entende o essencial da palavra
scholé, muitas vezes traduzida para o latim pela palavra otium, 6cio. Entende, portanto,
a disposigao de cultivar a si mesmo, seja em sua dimensao intelectual seja em sua
dimensao ética. Sem uma educagao voltada para a formagao da cidadania, ou seja, sem
uma educacao cuidadosamente estabelecida pela legislagdo com vistas a formacao de
um sujeito que desenvolve suas capacidades intelectuais e éticas, que aprenda as leis e
a justica, instala-se nas cidades uma espécie de pathologia (Aristételes usa esse termo,
naYoloyia) que coloca o regime em ameaca de colapso.

Por ser a finalidade da politica um mesmo fim colocado a todos os cidadaos, a
supressao das necessidades e o cultivo das virtudes necessarias a vida comum, a
educacao deve igualmente ser a mesma para todos os cidadaos. Deve, pois, ter um
carater publico e universal.

Observando agora as ligdes desses dois tratados que sado objetos de cursos no
Liceu, podemos pensar nas repercussdes que essas ideias tiveram para a cidade. De
certa forma, isso antecipa a questdo do Esclarecimento, objeto do capitulo IV. Tornar a
educacao objeto de carater publico e universal significa tornar a educacao objeto de uma
legislacdo. Sabemos pela leitura do préprio tratado de Aristételes, Politica, que a
educacao ministrada aos jovens atenienses naquele século era guiada por um curriculo
de quatro matérias: a leitura e a escrita (ypauuata, grammata e YoauuaTixEs,
grammatikés), a ginastica (yuuvaotixy ,gymnastikén), a muasica (uwovaeny, mousikén) e o
desenho (ypaqixéy, graphikén). Este curriculo ndo estava estabelecido oficialmente
dentro de um programa comum. Ora, a proposta de Aristoteles € submeter o curriculo a
um sistema universal e amplia-lo. Assim, pode-se perfeitamente preservar as matérias ja
existentes, mas adequa-las a idade apropriada. O desenho € fundamental para a
infancia e precisa ser cultivado, pois permite alargar a capacidade de abstracdo e
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consequentemente ampliar a capacidade de compreensao das ciéncias mais abstratas,
a exemplo da matematica; ja a ginastica permite cultivar a coragem e desenvolver o
corpo (ARISTOTELES, 2002: 82 e ss). A musica permite refinar o gosto e permite uma
capacidade de admiragao, o que leva a um aprimoramento do carater; permite uma
distracdo agradavel, um bem estar e um descanso (ARISTOTELES, 2002: 79 e ss).

A educacdo tradicional, ampliada e sistematizada, deve preparar para uma
formacdo superior que ocorreria ao fim da adolescéncia e seria constituida de uma
entrada no mundo das ciéncias e da filosofia, sempre com vistas a formacéao e o cultivo
das virtudes éticas e intelectuais que conduz o homem a uma vida feliz e politica. E essa
a finalidade da educagado posta pela legislacdo do Estado que deve conduzir a vida
social dentro do contexto de uma cidade educadora, onde os cidaddos conhegam as leis
e as respeitem por elas serem exatamente justas. Para saber se sdo ou nao justas, a
vida politica precisa ser exercitada. E a cidade deve entdo construir espagos abertos
para o debate e o aprendizado, como ocorria com a Agora, o Teatro, a Assembleia e os
Tribunais, e outros espagos de Atenas. Sao estes espagos que permitem, na pedagogia
do tempo livre, o desenvolvimento da verdadeira cidadania, ou seja, o cultivo das
virtudes éticas, politicas, e intelectuais. O tempo livre e a paz sdo o objeto de uma
filosofia da educacgao voltada para o aperfeicoamento da condicdo humana. A felicidade
nada mais é, pois, que 0 exercicio da vida virtuosa, e neste sentido, a vida educada

coincide plenamente com a vida ética, com a vida feliz e com a vida politica.

§ 22. Disputatio Praesens: Ainda sobre a cidadania

Dizem os juristas que a ignoréncia da lei ndo € desculpa: ignorantia legis
neminem excusat. Mas dificilmente encontramos um jurista capaz de demonstrar as
razdes dessa afirmacao e que estejam dispostos a debaté-la. De um ponto de vista
pratico, & perfeitamente compreensivel: a ordem juridica é necessaria para a vida em
comunidade e para que se mantenha tal sistema € necessario que o cidadao seja
responsavel pelo conhecimento do conjunto de leis que ordenam a cidade. Mas, ca entre
nos, supor que o cidadao seja responsavel pelo conhecimento da lei seria de certa forma
dizer que na propria definicdo de cidadania esteja pressuposto esse conhecimento? Do
ponto de vista pratico, em ultima instancia, somente os professores e estudantes do
curso de Direito, bem como os que dali sairam para ocupar seus postos de trabalho ou
permanecer no Ocio ou em outras atividades, sdo entdo cidaddos ao pé da letra. No

fundo, essa maxima n&o passa de um dogma que temos aceitado durante muito tempo
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sem a devida discussao. Ainda de um ponto de vista pratico, ndo € possivel deixar de
ver ai uma exigéncia demasiado severa para com cada um de nds, ainda mais quando
consideramos todo o universo de pessoas que nao se interessam pela educagao ou néo
tiveram ou tém a oportunidade de ter uma boa formagao. Basta para isso, considerar
tudo que é pedido a um estudante de direito estudar durante os seus anos de formacéao:
o0 numero de cddigos e leis € sempre demasiado.

Apesar da obscuridade da maxima dos juristas, ela nos da ainda motivos para
discutir as questdes centrais da tese que estou a desenvolver. O conhecimento tedrico
das leis conduziria cada um de nds a saber o que € legal e 0 que ¢ ilegal, embora de
modo geral e em tese tenhamos todos nds esse conhecimento, uma vez que as leis
determinam o proprio espirito da vida nas cidades. Mas a questéo levantada por Platao,
segundo a qual os erros morais s&o oriundos da ignorancia e podem ser corrigidos pelo
conhecimento examinado e consciente parece colocar uma questdo de interesse
educacional: a educacgao formal e escolar fracassa na formag¢do dos cidadaos porque
nao é conduzida criticamente, e sim dogmaticamente. Ora, sabemos que os indices que
avaliam a educacao brasileira ndo revelam numeros capazes de nos orgulhar enquanto
professores, mas ao menos dao a nitida certeza de que a educacgao intelectual ndo tem
conseguido atingir suas metas. Ora, se ndo conseguimos sequer ensinar nossos alunos
um teorema matematico, como ensinar a ele a se tornar um cidadao que respeita as leis
e partilhe dos valores éticos mais elevados e justificados?

Uma breve comparagao entre a Lei de Diretrizes e Bases da Educagao de 1961
(Lei 4024/61) revogada pela Lei de Diretrizes e Bases atual nos mostra uma interessante

alteragao. No Titulo I, “Dos Fins da Educacéao”, do texto de 1961 lia-se no artigo primeiro:

A educacgao nacional, inspirada nos principios de liberdade e nos ideais de solidariedade humana,
tem por fim: (Revogado pela Lei n® 9.394, de 1996)
a) a compreensao dos direitos e deveres da pessoa humana, do cidadéo, do Estado, da familia e

dos demais grupos que compdem a comunidade;(Revogado pela Lei n® 9.394, de 1996)*

No texto atual (Lei 9.394/96), |&-se no Titulo II, “Dos Principios e Fins da
Educacéo Nacional”, Artigo 2:

% Disponivel em http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/L4024.htm (acessado em agosto de 2016).
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A educacgao, dever da familia e do Estado, inspirada nos principios de liberdade e nos ideais de
solidariedade humana, tem por finalidade o pleno desenvolvimento do educando, seu preparo para

o exercicio da cidadania e sua qualificacao para o trabalho.

E notavel que na redacdo de 1961 a educacdo tenha como finalidade a
compreensao dos direitos, o que implicaria que as fung¢des do Estado e as leis em geral
fossem estudadas pela educagado escolar, uma vez que € sobre essa educagao que a
LDB rege e tem a tarefa de legislar. Por tudo que estudamos até aqui, nesses dois
primeiros capitulos, posso dizer que uma educacio cidada passa necessariamente por
uma compreensao das leis que regem a vida na cidade. Se os juristas nos dizem desde
a Antiga Roma que a ignorantia legis neminem excusat, caberia a eles demonstrar a
validade de tal maxima, uma vez que nada justifique que a educacao voltada para a
cidadania exclua um aprendizado das Leis que, ndo apenas para os antigos, deve ser a
fonte e a inspiracao da Justica.

Consintam-me retomar a letra da lei de 1996: a educacéo “tem por finalidade o
pleno desenvolvimento do educando, seu preparo para o exercicio da cidadania (...)". A
educacéao € dever do Estado, no que se refere a uma educagéo formal, e obrigagcédo da
familia (que deve portanto ser educada para compreender a sua tarefa), diante disso,
nesse momento de extrema gravidade para nés, quando colocamos a tarefa eterna de
reformular nossos curriculos, ndo deveriamos retomar a missdo de o proprio Estado
assumir seu compromisso com relacdo a Educacado promovendo a partir de sua propria
pratica e exemplo uma cidade educadora? As leis ou para além delas, a propria ideia de
justica e suas diversas teorias, ndo deveriam fazer parte da educagao fundamental? O
discernimento ético, esta espécie de sintese dos dois tipos de virtudes, ndo é tao
importante quanto a instru¢ao intelectual, tendo em mente o pleno desenvolvimento do
cidaddo? E possivel falar em cidaddo sem falar em justica? N&o deveria portanto a
justica, em suas bases filosoficas e juridicas, ser ensinada? Esse ensinamento nao
seria, no fundo, ainda mais importante para formar o cidaddo? Nos dois primeiros
capitulos do livro Il da Etica, Aristételes esforgou-se em demonstrar que as virtudes
intelectuais nascem e se desenvolvem através do ensinamento (ek didaskalias, éx
Jaoralias). Apesar de demandar tempo e experiéncia, a Etica a Nicomacos no nega a
possibilidade de a propria prudéncia, a sabedoria pratica fazer parte da instrugdo. Resta,
agora, saber se nos ainda temos disposigcdo para ensinar as virtudes, ou se esse
assunto tornou-se ele mesmo inoportuno.
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§ 22.1. Disputatio Praesens: E se simplesmente nao formos capazes de

colocar os fins?

Para fechar este capitulo, proponho um debate sobre nosso proprio tempo: um
exame da questdo da finalidade, da colocagdo da pergunta do para qué, tanto na
dimenséao ético-politica quando na dimenséo cientifica.

Baseio-me numa passagem do livro VIl da Etica para propor o debate: “A funcéo
de uma pessoa se realiza somente e de acordo com a sabedoria pratica e com a virtude
ética, porquanto a virtude ética nos faz perseguir o objetivo certo e a sabedoria pratica
nos leva a recorrer aos meios certos.” (ARISTOTELES, 2001: 125)%°. Nesta passagem,
portanto, € possivel dizer que a ética tem a tarefa de escolher os fins e a sabedoria
pratica os meios. Sigamos, o raciocinio com base no que foi dito ao longo de todo o
capitulo para perceber que a tarefa da ética, e por conseguinte da politica, é de tal
importancia que nos tempos atuais € preciso lembrar novamente essa tarefa. A
sabedoria prética (goovyoig, phrénésis ), também traduzido por prudéncia (Edson Bini)
ou por discernimento (Mario da Gama Cury) € a mais perfeita das virtudes na medida em
que, sendo ela mesma uma virtude intelectual exige igualmente tempo e experiéncia, o
que conduz a compreensao de uma espécie de intelecto pratico cuja funcdo é a
deliberacao sobre o que € bom e o que é util, ndo apenas para o individuo, mas para a
totalidade da vida em comunidade, sempre com vistas a vida feliz. O livro VIl como um
todo tenta dar conta dessa compreensdo. E notavel que o estagirita se esforce por
diferenciar a sabedoria pratica do conhecimento cientifico (2001: 117, ou seja, inicio do
capitulo 6) para mostrar a dificuldade de se obter essa sabedoria e para demonstrar a
necessidade da experiéncia (empeiria) de vida e de tempo. E que ao passo em que o

7

conhecimento cientifico procura compreender aquilo que € universal e necessario, a

*® A numeragdo marginal da passagem corresponde a 1144 a, em torno da linha 18. Substitui na citagdo
discernimento (que é o modo como Cury traduziu @govnoic, phrénesis) por sabedoria prética e exceléncia
moral (0 modo como Cury traduziu 43y agetny, éthiken aretén) por virtude ética. Em outra tradugao,
encontramos essa passagem assim escrita: “Também a prudéncia, tal como acontece com a virtude
moral, determina o desempenho completo da fungédo prépria do homem. A virtude [moral] assegura a
retiddo do fim que visamos enquanto a prudéncia garante a retiddo dos meios a serem utilizados para
atingir esse fim.” (ARISTOTELES, 2002: 180, tradugdo de Edson Bini); Na classica tradugdo de David
Ross: “Again, the work of man is achieved only in accordance with practical wisdom as well as with moral
virtue; for virtue makes us aim at the right mark, and practical wisdom makes us take the right means. Of
the fourth part of the soul - the nutritive - there is no such virtue; for there is nothing which it is in its power
to do or not to do”. (ARISTOTLE, 1999 103, tradugao de DaV|d W. Ross) 0] texto grego de que dlspomos
diz: &1 1o sgq/ou arrofs)\s/m/ mm ﬂyu QoOVYTIY xal TRY PHHYY GEETYV: 1) UEV YAO APETY TOV THOTIOV
moiel opdov, W O0¢ @oovyoic Ta mpos ToUTov. éti té érgon apoteleitai kata tén phrénesin kai tén éthikén
aretén: hé mén gar areté ton skopon poiei orthon, hé de phrénésin ta prés touton. (ARISTOTLE: 1894,
page 1144a), o grifo € meu.
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sabedoria pratica lida com as contingéncias, aquilo que demanda deliberacdo, exigindo,
nao uma capacidade légica de compreensao, mas o dominio do calculo, da previséo,
uma sabedoria capaz de meditar sobre os efeitos da acio, e os efeitos desses efeitos.

E importante observar que, se a phrénésis é uma virtude intelectual, ela ndo &,
contudo, uma ciéncia contemplativa, mas uma sabedoria pratica que orienta a agao pelo
conhecimento das coisas particulares e contingentes e pelo conhecimento dos meios.
Dificilmente, contudo, se pode aqui ver a escolha desses meios separadamente dos fins.
Em verdade, para uma sabedoria pratica verdadeira, a acdo virtuosa compreende em
unissono meios e fins ou fins que se alcangam precisamente por meios justos. Se a
sabedoria pratica decide sobre que meios devem ser escolhidos, ela o faz visando a
alcangar o melhor dos fins: é nesse sentido que, até onde consigo ver, ndo é possivel
separar a sabedoria pratica (ou prudéncia), que tem uma funcdo de escolher os meios
justos, de uma meditacdo sobre os proéprios fins, uma vez que determina quais meios
levam a determinados fins.

Ha ainda um ponto fundamental antes de apresentar propriamente o debate atual.
Permitam-me fazer a pergunta: aquele que possui a phrénésis, chamado no texto de
Aristoteles de phronimés, por isso traduzido muitas vezes por sabio, escolhe os meios-
para-fins tomando a sua prépria vida individual ou o faz pensando no que é melhor para
todos? O sabio, vale lembrar o que disse antes, ndo € o cientista ou aquele que possui o
conhecimento cientifico (o conhecimento que “permite conhecer o que ha de mais
sublime na natureza” (ARISTOTELES, 2001: 119), mas aquele que se volta para as
acdées humanas “e coisas acerca das quais € possivel deliberar” (idem). Assim,
Aristoteles define precisamente a sabedoria pratica: ela € uma deliberacdo e um
discernimento a respeito das coisas envolvidas nas agcdes que estdo em jogo quando se
deseja atingir a finalidade da vida humana, ou seja, o bem viver, a vida boa, a felicidade.
E claro que existe uma determinada phrénésis que esta voltada para a vida doméstica
do individuo, mas como fica claro em 1141a, 33-34 (2001: 117), trata-se de um tipo de
sabedoria pratica diferente.

Voltemos a questdo: a dimensédo da auténtica sabedoria pratica envolve a vida
domeéstica, a vida do homem individual, ou envolve a vida da totalidade da comunidade
humana? Proponho, para responder a essa questdo, o seguinte raciocinio: o homem
possui uma natureza politica, evidenciado pela sua incapacidade de dar conta de todas
as suas demandas; a sabedoria pratica, que envolve os meios com vistas ao fim

supremo, que € alcangar o bem para todos, € prépria do homem de prudéncia, do sabio.
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Mesmo que o sabio vise a uma finalidade que seja doméstica, considerando as
premissas acima, entdo essa finalidade nao pode ser realizada in concreto a ndo ser em
uma constituigao politica.

Passando o raciocinio a limpo: a sabedoria pratica ou prudéncia pode se dar tanto
na vida doméstica quanto na vida politica, mas no caso da vida politica ela parece estar
envolvida em uma complexidade maior e exige maior perfectibilidade. E isso por uma
razao quantitativa simples: trata-se ndo da vida de um cidaddo, seja em relagdo a si
mesmo seja em relagdo aos seus, mas da vida de toda a cidade. Assim, o que é exigido
na vida politica € uma ciéncia legislativa®’, que se volta ndo apenas para a colocacgéo
dos meios-fins para o individuo, mas para o bem de toda a cidade. Essa ciéncia
legislativa e suas exigéncias permitem compreender as relagdes intrinsecas entre as
virtudes éticas, que estabelecem e perseguem os fins, e a sabedoria pratica que delibera
sobre quais sdo os meios adequados a estes fins. Como ficam estas questbes, no
entanto, em nosso tempo atual?

Ao colocar as coisas assim, Aristoteles reservou as virtudes éticas a tarefa de
colocar os fins, uma vez que por serem a propria ética e a politica ela mesma espécies
de ciéncias praticas da pratica, devem meditar sobre o para qué: colocar essa pergunta
exige mais que forga intelectual ou conhecimento cientifico, exige, numa palavra, a
propria phronésis.

A escolha do fim a ser alcangado €, do ponto de vista da politica, do bem comum,
da expectativa da vida em comunidade, mais importante do que o fim colocado pelo
individuo ou pelo cidadao: trata-se de construir um projeto que desejamos atingir e que
tenha beneficios politicos, ou para usar um termo mais atual, sociais. Uma vez feito tal
escolha, nossa inteligéncia trabalha para construir suas condi¢gdes de realizagdo: os
meios mais adequados. Ao deliberar sobre quais os meios mais adequados aos fins,
podemos dizer hoje, que a prudéncia envolve diretamente a ciéncia e a tecnologia, tal
como compreendemos hoje estas duas instancias. Ora, sobre a propria ciéncia, poder-
se-ia perguntar: qual é o seu lugar na cidade? Ou em outros termos, quais sao as
relagdes que estabelecemos entre a ciéncia e a politica? Se nossa escolha for enviar
uma nave tripulada a Marte (decisao politica), em algum momento conseguiremos fazer
isso. Ou seja, nossa inteligéncia e esforgo conseguira produzir os meios para atender a

esse projeto. A pergunta que a ética teleoldgica coloca €, a meu ver, fundamental, pois

? “No caso da sabedoria relacionada com os assuntos da cidade, a forma de sabedoria prdtica que desempenha o
papel predominante é a ciéncia legislativa” (ARISTOTELES, 2001: 119, ou 1141b, inicio do capitulo 8).

121



exige a justificativa: para que ir a Marte? E aqui é facil perceber a impossibilidade de se
separar a sabedoria pratica da colocagao dos fins (a questao propriamente ético-politica)
Fica, pois, a exigéncia da justificativa dos fins. Para citar apenas mais um exemplo,
poderia dizer igualmente que se a finalidade de nossa inteligéncia visasse novas
técnicas para resolver a questao do saneamento basico, certamente alcangariamos em
algum momento tal fim. Mas nesse ponto, seria preciso uma confluéncia entre técnicas
adequadas as condigbes sociais das comunidades (deliberagdo, prudéncia) e os
projetos politicos (deciséo ética da colocacao dos fins). E sabemos, por experiéncia, que
as coisas ndo sao tao confluentes como desejariamos. Em termos mais precisos, é
possivel notar aqui uma relagado entre razao instrumental e razao normativa: os fins, no
fundo, obedecem a certos valores ou hierarquias de valores. Resta um debate sobre que
tipo de valor ou de racionalidade justificaria e orientaria os meios nos tempos atuais, em
que praticamente nos esquecemos nao apenas das licdes dos gregos, esquecemos da
prépria colocagao do problema que envolve as virtudes e seu lugar na reflexdo ética.
Importa perceber que a colocagdo do fim é fundamental e exige igualmente o
discernimento. Quais séo os fins que devemos colocar para exigir de nossa inteligéncia
a criacao de meios? Perguntar pelos projetos que devemos desenvolver € o mesmo que
perguntar pelos problemas que devemos colocar. Aqui entra uma discussao atual sobre
a determinagao dos fins, uma vez que eu poderia dizer, tal como o sociélogo aleméo
Max Weber, que agir de maneira a seguir fins pré-escolhidos é estabelecer uma maneira
racional de acdo (WEBER, 1999: 16). O que se segue a esse modo de agao € uma ética
da responsabilidade, uma vez que € preciso hao apenas pensar nos meios adequados,
mais prudentes, mas nas consequéncias secundarias. E preciso decidir pelo fim da ac&o
diante de varios fins possiveis. A propria racionalidade pratica € pensada em nossos
tempos em termos de eleicédo de fins, de utilizacdo de meios e de orientacdo de valores.
Parece-me, guardadas as devidas diferengas, que Aristételes (a parte a discussédo da
vida contemplativa) toma a inteligéncia tedrica a servigo da sabedoria pratica, e neste
sentido & possivel aproximar a sua visdo do conceito weberiano de racionalidade
instrumental. E importante notar que se por um lado Weber define esse conceito em
relacdo a uma determinada acao, ele o faz para medir a eficacia da escolha dos meios
que permitirdo alcancar o fim, mas por outro lado, fala também de uma racionalidade
eletiva, segundo a qual uma agao pode ser medida pela corre¢ao do calculo dos fins por
meio de valores definidos com precisdo (WEBER, 1999: 233). Ora, uma racionalidade

eletiva nos leva ao entendimento de que os fins orientam as escolhas e de que acgdes
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sd0 necessarias para se alcangar esses fins. Nesses termos, ndo se esta a falar de
escolhas e valores individuais, mas sim de padrées axiolégicos da propria sociedade
que conduzem, portanto a uma racionalidade normativa. Eis, ao meu ver, a atualidade
do pensamento de Aristoteles em outros termos.

Retomemos a passagem do texto de Aristdteles. As virtudes éticas “nos fazem
perseguir o objetivo certo”, ao passo em que o discernimento, a sabedoria pratica, nos
leva a escolher os méthodos adequados a este objetivo. Mas a grande questao é:
estamos ainda dispostos a falar nos tempos atuais em virtudes? Ainda somos capazes
de pensar em termos de uma ética teleoldgica? A impressao que tenho, mediante as
discussoes éticas em nossas Universidades, € que nos esquecemos completamente das
bases fundamentais da historia da ética. Nossa ética é vazia de virtudes, que sao
relegadas a uma peculiar caracteristica da vida privada. Esvaziar a ética do problema
das virtudes, estabelecer em seu lugar um dever que deve ser cumprido sob o risco de
uma determinada punigdo (codigos deontoldgicos), é separar radicalmente a ética da
educacéo e da politica, tomando para ela uma determinada inspiracéo de legislagao,
sem, no entanto, entrar no debate da fundamentagao do Direito.

A filosofia tem uma forte vocagdao democratica e pedagodgica, e no campo da
ética, a sua missao é de, intelectualmente, empreender uma critica dos costumes e, do
ponto de vista pratico, levar adiante a tarefa de examinar as agdes mais importantes do
ponto de vista da cultura e da politica quanto aos seus fins e quanto a qualidade ética de
seus principios e meios. Ora, nesse sentido, em uma civilizacdo cada vez mais
subordinada a ordem da tecnociéncia, essa é sem duvida uma tarefa essencial: sem ela,
corremos o risco de aprimorar tecnicamente os meios antes mesmo de deliberar sobre
os proéprios fins. Ora, tomar os meios (do ponto de vista dos produtos tecnoldgicos e da
propria inteligéncia técnica) como mais importantes que os proprios fins conduz,
inevitavelmente a catastrofe, isto €, a um esgotamento ético da propria civilizagdo. Uma
comunidade sem a virtude da prudéncia, sem a sabedoria pratica, ndo sabe
propriamente deliberar o que € mais importante para si e corre o risco de se afastar de
um tipo de vida em que a felicidade seja possivel, isto €, a propria pratica das virtudes
estara tdo distante quanto distante estara igualmente a possibilidade de sua ordenagéo
politica ser justa. A questdo de nosso tempo parece ser um certo esgotamento de forgas
necessarias para ultrapassar o carater técnico da construcdo de meios que nao sao
construidos de forma prudente, uma vez que sequer sabemos quais sdo os fins justos

que devemos perseguir. Este esgotamento foi de maneira muito lucida percebido ja na
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segunda metade do século XIX.

Em uma passagem de rara objetividade, Nietzsche escreve em 1884: “Niilismo:
falta-lhe a finalidade; falta-lhe a resposta ao ‘para qué?’; o que significa niillismo? — que
os valores supremos se desvalorizam.” (1922: §2)* O esforgo do filésofo alem&o em seu
projeto de compreender seu tempo e o tempo vindouro o levou a compreender o niilismo
como a porta de entrada da modernidade. Trata-se de um diagnédstico da crise da velha
cultura Ocidental: a nova confianga na ciéncia (o positivismo) conduziu a Europa (e todo
o mundo ocidental a reboque) a uma crise dos valores da tradicdo, tal como a
fundamentacao teoldgica da ética e os fundamentos racionais de uma ciéncia da praxis.

Em seu livro de 1886, Além do Bem e do Mal, Nietzsche (1999: vol.5, §214)
dedicou o capitulo VIl inteiramente a meditar sobre o problema das virtudes, colocando a

questao da seguinte forma:

Nés europeus de depois de amanha, primogénitos do século vinte — com a nossa perigosa
curiosidade, com nossa multiplicidade, com a nossa arte do disfarce, com nossa crueldade
persistente, e por assim dizer adogada pelo espirito dos sentidos — se devemos propriamente
possuir virtudes, temos apenas aquelas que podem entrar em melhor acordo com nossas
inclinagcbes mais secretas e mais afagadas, com as nossas mais forcosas necessidades, e
andamos a procura-las em nossos labirintos, nos quais como bem se sabe, misturam-se muitas

coisas e outras chegam a perder-se inteiramente.

Para Nietzsche, todas as virtudes gregas foram envenenadas pela moral crista,
dai ele proclamar a questao para os “europeus de depois de amanha&”, num tempo pés-
cristianismo, pois vé em seu préprio tempo um adoecimento moral pelo qual passariam
ainda o século XX e o século XXI. Mas a questdao a qual me refiro é essa perda da
virtude em sua dimensdo politica: somos ainda capazes de retomar a questdo das
virtudes? A ética das virtudes, isto €, a ética teleoldgica € ainda possivel para nés? Ou
teria o utilitarismo moderno a enfraquecido totalmente com o seu hedonismo? A
meditacdo de Nietzsche (idem, §227) apontou para uma unica virtude ainda possivel
para esses europeus de depois de amanha: a unica virtude da qual ainda podemos ser
capazes € a probidade (Redlichkeit).

Dai a questdo de fundo que perpassa a minha critica da educacdo em nosso

tempo: somos ainda capazes de ensinar as virtudes? Somos ao menos capazes de

% “Was bedeutet Nihilismus? — DaR8 die obersten Werthe sich entwerthen. Es fehlt das Ziel. Es fehlt die
Antwort auf das ‘Wozu?”.
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retiddo, de honestidade intelectual, de probidade?
Quando Nietzsche vislumbrou seu proprio tempo, sua reclamacéo foi direto ao
ponto de uma auséncia de virtudes publicas, de uma estranha vocagcdo do homem

moderno para a vida interior, para a vida privada.

“O saber que, sem fome, é absorvido em desmedida, e mesmo contra a necessidade, ja ndo
atua mais como motivo transformador que impele para fora, mas permanece escondido em
um certo mundo interior cadtico... E assim a formagdo moderna inteira é essencialmente

interior — um manual da formacao interior para os exteriormente barbaros.”

(NIETZSCHE, 1999, volume 1: 273)

Ora, é essa a nossa modernidade, € esse nosso tempo: as agdes e escolhas dos
sujeitos sdo inteiramente deixadas a seu arbitrio, desvinculadas portanto de um ethos da
comunidade. Nao mais a vocagao para as virtudes politicas, mas a exigéncia de direitos
individuais: é esse 0 problema que marca a nossa época em relagado ao tratamento que
damos a ética: retiramos da educacgao ética as virtudes e em seu lugar procuramos
através de mecanismos de governo (comités de ética) garantir que os sujeitos sejam
salvos das maos dos pesquisadores. Esta observacdo aponta para uma auséncia de
sentido préprio do campo da ética, uma auséncia de finalidade de tal sorte, que
poderiamos falar de um niilismo ético.

Sao as éticas pensadas em nosso tempo atual capazes de definir quais sao os
fins mais desejaveis de atingirmos? Faz ainda sentido falar em prudéncia como uma
virtude politica, isto, €, uma sabedoria capaz de deliberar sobre a finalidade e seus
meios para que a vida dos cidadaos seja uma vida virtuosa? Por niilismo ético chamo
tanto a valorizacdo dos meios em detrimento a questao primordial de se estabelecer
uma meta, quanto a prépria questdo de tomar os meios como se fossem eles mesmos
os fins, uma vez que essa alienagao de sentido gera um vazio axiolégico.

Por ultimo esse raciocinio nos leva a seguinte questdo: aprimoramos
suficientemente nossa inteligéncia técnica para resolver problemas com a revolugao dos
computadores: mas o raciocinio algoritmico ainda nao faz parte dos curriculos escolares.
Nossa época ainda nado compreendeu que o0 ensino das légicas de programacgao aliam
tanto a utilidade pratica quanto a compreenséao teorica: avangamos consideravelmente
em relacdo a razao instrumental, em relacdo a complexidade dos meios. Ou levamos a
sério a pergunta pela finalidade da educagéo, ou teremos ao final das contas, meios

demasiados para fins exiguos e estéreis.
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CAPITULO 3 — O Trivium Medieval

Gram. loquitur; Dia. vera docet; Rhe. verba ministrai;
Mus. canit; Ar. numerat; Geo. ponderat; As. Colit astra.”

§ 23. Dificuldades em torno da periodizacao e definicao do objeto

O caminho que propus percorrer até aqui, quando procurei conduzir nosso debate
ao interior da Academia e do Liceu teve como fio condutor os textos dos proprios
fundadores, Platdo e Aristoteles, ao invés dos livros e compéndios dos historiadores.
Acredito que esta estratégia deixou nossa investigagdo mais proxima de seus objetivos.
Penso que esta estratégia tenha sido acertada. Pois bem, embora tenhamos os textos
de Platdo e os textos de Aristoteles da Etica e da Politica, ainda que desse Ultimo
tenhamos perdido seu tratado Acerca da Educagdo, € preciso agora realizar uma
inflexdo em nossa pesquisa para que os objetivos desse capitulo sejam apreendidos e
compreendidos. Ndo € possivel dispensar agora a contribuigdo dos historiadores,
sobretudo dos historiadores da cultura, uma vez que nao existe um pensador, escritor ou
fildsofo que dé conta, com sua obra, de tamanha empreitada que foi a instituicdo das
artes liberais nas escolas medievais e a criagdo da Universidade. A primeira vista, a
Idade Média € nosso objeto de investigagdo, nossa préxima parada. Dito desta forma,
teriamos, no entanto, um espectro sem corpo que apenas deixaria nossos olhos cegos
para aquilo que desejam ver. A pergunta mais sincera que deve ser feita é: o que ¢é Idade
Média? Talvez nao haja periodizagdo que mais careca de um investimento da
inteligéncia dos historiadores numa reforma do que esse periodo que abarca mais de mil
anos e revela-se, como nao poderia ser diferente, absolutamente inexato e impreciso.
Idade das trevas € uma expressdao que apenas revela nossa ignorancia em muitos
aspectos.

No capitulo intitulado, “Idade Média Latina”, de seu monumental livro, Literatura
europeia e ldade Média Latina, Ernst Robert Curtius cita uma série de Histdrias da ldade
Média e suas diferengas quanto a periodizacéo. Diz, por exemplo, que o livro de Michael
Rostovtzeff, Histéria do Mundo Antigo estende-se até o século de Constantino; ja os

29 wp Gram[atica] fala; a Dia[lética] ensina a verdade; a Ret[térica] ministra palavras; a Mus[ica] canta; a
Ar[itmética] conta; a Geo[metria] mede; a As[tronomia] estuda os astros” Tratam-se de versos
mnemotécnicos sobre as artes liberais do final da Idade Média, provavelmente século XIV  (cf.
CARDERERA, Mariano, Diccionario de educaciéon y métodos de ensefianza. Tomo |Ill, pp. 432-434.
Madrid. Imprenta de A. Vicente - 1856)
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estudos de Ernst Kornemann dividem a Império Romano em trés épocas, o principado
(de 27 a.C até 305); a restauragdo do Império feita por Constantino (305 a 337) e a
época do dominato (337 a 641), sendo que a periodizagdo desta ultima época tenha
gerado alguma polémica entre os historiadores, uma vez que houve um adentramento
no periodo bizantino (CURTIUS, 1996: 53).

Quando tem inicio a chamada Idade Média? As respostas variam muito conforme
se tem em mente a histéria politica ou a histéria espiritual (a histéria da criagdo de obras
fundamentais). Poderiamos também perguntar pelo seu fim da seguinte maneira:
quando afinal comega a modernidade? Existem respostas muito diversas: os italianos
colocam ou querem colocar a modernidade no Renascimento, os alemaes na Reforma.
Uma espécie de acordo so foi levada a cabo no século XX, pouco tempo depois que
estes dois paises tardiamente conseguiram realizar uma unificagdo de seus Estados (no
século XIX), admitindo que pouco antes do inicio dos anos de 1500 iniciou-se um
processo que conduziu ao surgimento da Aufkldrung, das democracias modernas
(Franga e Inglaterra) e dos Estados Nacionais (Alemanha e ltalia). Mas talvez um olhar
de fora, como €& o nosso caso, que estamos do lado de ca do Atlantico, revele certa
ingenuidade nessa pretensdo de modernidade da Europa, uma vez que as duas grandes
guerras solaparam o racionalismo moderno e sua esperanga de iluminagdo através de
uma razéo universal. Talvez o conceito de ldade Moderna tenha caducado neste sentido,
menos, € claro, para aqueles que apenas consideram os progressos da industria (como
parece ser 0 caso de nossa histéria escolar e seus manuais) e o desenvolvimento de
novas tecnologias. Mas do ponto de vista de uma histéria espiritual, a modernidade
parece ter-se revelado muito mais fragil do que poderiam prever os homens do século
XVIII (a exemplo dos iluministas) e XIX (a exemplo dos positivistas). A obra de Friedrich
Nietzsche € notavel nesse sentido por ter tido a consciéncia no meio do processo da
crise da modernidade (cf. Humano, demasiado humano e Aurora).

Para definir nosso objeto de estudos, algumas consideragbes sobre a lingua e a
literatura latina dao algumas pistas. Este campo de estudos € dotado de uma riqueza e
de uma complexidade que continuam a gerar diversas teses de mestrado e de
doutoramento nas mais diversas areas, na filologia, nas artes plasticas, na teologia, na
filosofia, na literatura, na pedagogia, na musica, na historia, etc.. Convém, portanto,
diante dessa dificil geografia cultural, recortar com exatiddo nosso objeto de
investigacdo. Lembremos, uma vez mais, que meus propodsitos sdo de investigar e

compreender determinadas visdes pedagdgicas que tiveram grande influéncia na cultura
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do Ocidente para criticar nosso tempo atual. Com isso, ndo tenho nenhuma pretensao
historica, embora tenha centrado meus esforgos para ser o mais rigoroso possivel no
dominio do objeto.

De modo geral, meu interesse € compreender as condicbes que levaram a
Europa a criar a Universidade e a natureza desta instituicdo na qual estamos hoje
inseridos. Até agora, estudamos Platdo e Aristoteles. Estes dois fildsofos marcaram
fortemente o pensamento medieval, sobretudo pelo lugar que dois pensadores
fundamentais ocuparam: Agostinho de Hipona, que fundamentou as doutrinas do
cristianismo na filosofia de Platdo, e Tomas de Aquino, que traduziu o cristianismo em
uma filosofia aristotélica. Os gregos de uma forma mais presente do que imaginamos,
marcam a criagao da Universidade medieval.

Até o século Xll, as escolas antigas, a exemplo da Academia e do Liceu, serviram
de modelo, sendo muitas vezes chamadas de escolas de ensino superior, tal como as
denominam estudiosos como Olga Pombo (POMBO, s/d). Mas a Universidade nao é
uma comunidade tal como a Academia ou o Liceu. O termo Universidade nao se referia
a um centro de estudos, ndo se referia a uma escola. O estudioso Giovanni Reale
aproximou a Universidade medieval a nogao de sindicato, de associagao corporativa,
‘que tutelava os interesses de uma categoria de pessoas” (REALE, 2005: 123), o que
talvez seja apenas uma imagem inexata, mas que ilustra a sua maneira a relagao entre
os professores e os alunos. Se observarmos a palavra universitat, com uma boa
gramatica latina ao lado, veremos que ela é composta por trés partes: unus, que se
traduz literalmente por um, indicando unidade, versus, que € o participio passado do
verbo vertere, que se traduz por voltar, dobrar, virar, tornar e o sufixo tat, que denota
qualidade. Entao, uni-versi-tat ou universidade se deixa traduzir literalmente por tornar
tornado um, o que indica a ideia de corpo, sociedade, o que colabora para a ideia de
“associagao corporativa” entre mestres e alunos. Seja como for, as primeiras
universidades sao efetivamente, ndo ha duvidas, a Universidade de Bolonha (1158) e a
Universidade de Paris (1200). Mas antes de definir o objeto propriamente, é preciso
apresentar os resultados da pesquisa que permitem tal definicao.

Parece que a invasdo dos povos germanos e dos povos arabes culmina
efetivamente com o fim do Mundo Antigo. O Mundo Antigo ndo pode ser determinado
apenas tendo em mente os séculos de Platdo e de Aristoteles, o que se chamou de
“época classica”, como pretendeu o classismo alem&o. O Mundo Antigo deve sim ser
demarcado desde Homero, a obra escrita mais antiga e influente da Antiguidade. Mas
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até quando? Os historiadores colocam o fim do Mundo Antigo no século IV da era Crista,
quando Constantino elevou o cristianismo ao patamar de religido do Estado, no ano de
381. De um ponto de vista simbdlico, o ano de 384 & demasiadamente ilustrativo,
quando foi retirado do Senado romano o altar dedicada a deusa Vitéria, da tradicéo
antiga que agora sera chamada de tradicdo pagéd [mais exatamente desde uma lei de
381 que considerava crime o paganismo (MOSS, 1935)]. A partir dai, os templos da
antiga religido politeista comegam ser saqueados e destruidos. Um pouco mais tarde,
teremos um dos episodios que considero um dos capitulos mais tristes da histéria das
ciéncias, quando a Escola de Alexandria, um dos centros de estudos avancados mais
importantes da histéria foi saqueado e destruido, o que representa, talvez, um atraso de
mais de mil anos na retiddo das teorias cosmoldgicas e astrolégicas. E que ali havia
teorias e provas matematicas e empiricas que demonstravam o heliocentrismo
(FERRATER MORA, 2001, verbete Hipatia), derrubando o velho geocentrismo grego.
Hipatia havia demonstrado que as 6érbitas dos planetas até entdo conhecidos, incluindo a
Terra, formavam uma elipse em torno do Sol (lembremos que Copérnico afirmara no
inicio da chamada “ciéncia moderna” que a orbita dos planetas é circular, tendo sido
corrigido por Kepler, que reafirma a tese de Hipatia, ja totalmente esquecida na chamada
modernidade). No fundo, as invasdes que a Europa sofreu n&o foram mais devastadoras
que a prépria destruicdo de sua cultura antiga pelo proprio Estado Romano convertido
ao cristianismo.

Segundo os estudos de Pierre Courcelle, lembrado por Curtius (1996: 57), ha que
se considerar uma diferenca fundamental na invasdo dos germanos (os povos do norte,
tal como os vikings) e dos arabes, no final desse periodo do Mundo Antigo. Apesar de a
forgca arabe ser demasiada quando comparada a dos germanos, os arabes nao foram
assimilados, tendo a influéncia germanica sido permanente no periodo da Idade Média.
Essa influéncia é, sobretudo politica e nao literaria. Esses episddios tém uma
importancia consideravel para os estudos da recepcdo de Aristoteles na Europa
Medieval e para a compreensao da criacdo da Universidade, uma vez que os arabes
absorveram, traduziram e conservaram as obras de Aristételes que foram destruidas nos
saques cristdos da escola de Alexandria, tendo sido mais tarde, no século XIll,
reintroduzidas a partir do contato dos europeus com os arabes, que ensinavam

Aristoteles, por exemplo, na escola de Cordoba, na Espanha sob o dominio arabico™.

%9 E sobretudo a partir de 750, ano em que se inicia a dinastia de Abassidas, que o0 mundo arabe assumiu
seu interesse pelos gregos. Alguns grandes nomes devem sempre ser lembrados quando falamos da
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Na secéo 24 voltarei a este ponto.
Uma passagem de Pierre Courcelle, novamente trazida por Curtius (idem), é

ilustrativa:

Que sé&o, ao lado dessa invasao [a dos arabes], os prolongados e brandos ataques dos
germanos que, no decurso de séculos, s6 conseguiram invadir a zona fronteirica da
Romania?! (...) Enquanto os germanos nada tinham a opor ao cristianismo do Império
Romano, os arabes estavam inflamados por uma nova fé. Isso, somente isso, os tornou
inassimilaveis. Pois, afora isso, eles ndo alimentam mais preconceitos do que os germanos
contra a cultura daqueles a quem subjugaram. Antes se apropriam dela de maneira
espantosamente rapida. Para a ciéncia, recorrem a escola dos gregos e para a arte,
igualmente a gregos e persas. Ndo sdo sequer fanaticos, pelo menos a principio, € nao
pretendem converter seus suditos. Querem, todavia, leva-los a obediéncia ao Deus unico,
Ala, ao seu profeta Maomé e, como este era arabe, a Arabia. Sua religido universal &, ao
mesmo tempo, uma fé étnica. Sdo servos de Deus (...). O germano, ao entrar na Romania,

romaniza-se; 0 romano, ao contrario, arabiza-se logo que é envolvido pela conquista arabe.

Um estudo desse periodo de invasbes mostra que os germanos, por onde
passaram, deixaram ainda persistir a lingua latina, cercando-se de mestres da retorica
latina, de poetas e juristas romanos, redigindo em latim suas leis, documentos e cartas
(CURTIUS, 1996: 58). Entre os séculos da invasao até o século X, o latim continua a ser
a lingua oficial de toda a Romania®" (e continuara até o inicio da modernidade), mas
cada vez mais nesse periodo o povo europeu se torna analfabeto, embora ainda
pudessem os cristdos entender a missa e as palavras dos padres. “Desapareceu entre
os leigos a capacidade de ler e escrever. Os carolingios s6 encontram gente instruida no
clero” (CURTIUS, idem). Com isso, o latim tornar-se uma lingua erudita. Com a

permanéncia da influéncia dos germanos, uma vez que os arabes nao foram

producéo espiritual ou filoséfica dos arabes: Al-farabi e Vacinea, no Oriente (Bagda), e sobretudo Averrois
no Ocidente (Cordoba). Avicena e Averrois sdo sempre estudados em nossos cursos de graduagdo em
filosofia. O primeiro teve um carater enciclopédico, e é importante também na histéria da medicina, tendo
sido um grande médico. Como filésofo, produziu uma obra fundamental, O livro da Cura em que trabalha
temas como logica, filosofia da natureza, psicologia e metafisica em 18 tratados. Sua filosofia € marcada
pela influéncia de Aristételes, sobretudo na légica, e de Platdo, sobretudo em questdes teoldgicas. Para
uma analise da obra de Avicessa, recomendo vivamente o livro de Lima Vaz, Escritos de Filosofia, vol. | —
Problemas de Fronteiras, indicado na Bibliografia. Averréis, é igualmente marcado pelo aristoteleismo, e
talvez tenha sido o grande comentador das obras de Aristételes que a Europa medieval conheceu. O
mesmo livro de Lima Vaz € uma preciosa obra para compreender e situar esses pensadores.

%! Por Romania, os estudiosos de hoje entendem o conjunto de paises em que a lingua oficial € de origem
roméanica, ou dizendo de outro modo, de origem no latim. Portanto, a Roméania é toda a Europa falante de
linguas latinas: romeno, italiano, francés, provencal (considerado por muitos, a exemplo de Voltaire, como
a lingua mae das demais, uma espécie de lingua romana rustica), cataldo, espanhol e portugués.
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assimilados, a Europa transforma-se em uma estrutura feudal. Diante deste quadro,
podemos entdo observar que a influéncia dos povos germanos nao foi espiritual, mas
apenas politica, juridica e econémica. E um periodo de grandes dificuldades e misérias
para os povos. Do ponto de vista da lingua e das criagdes do espirito, sdo, contudo,
muito significativas as criagdes dos séculos Xl e XIII.

Ha, observando a criagdo filoséfica, literaria e pedagdgica, uma espécie de
florescimento ou amadurecimento nesses séculos. Eles nos interessam
fundamentalmente. Para precisar entao nosso objeto, duas perguntas podem trazer luz a
questdao que estou perseguindo: que influéncia os gregos tiveram no sistema de
educacao medieval? Como fora constituida a Universidade do inicio do milénio
passado? Estas duas perguntas conduzem a uma analise das chamadas Artes Liberais
e da Universidade medieval. E este constitui, pois 0 objeto de nossa analise: qual é a
finalidade da educagao liberal? Em que consistia a formagdo universitaria e que
finalidades estdo presentes na criagdo da Universidade? Sem pretensdes de construir
uma histéria da cultura, desejo apenas trazer a luz uma resposta para essas duas

perguntas com o proposito de fundamentar uma analise de nossa educacgao atual.

§ 24. A Antiguidade na Idade Média

Apesar das grandes questdes histéricas e politicas, devo considerar, para a
presente tese, outros aspectos marcantes no inicio da Ildade Média, como o surgimento
de um método pedagodgico profundamente difundido que ficou conhecido por
Escolastica, que remonta a obra de Boécio, um filésofo nascido no ano 480 em Roma
que ocupou importantes cargos estatais e foi morto em 524, apdés ter sido preso,
acusado por Cipriano, sem ter tido, contudo, a justica de fazer sua defesa. Na prisao,
Boécio escreveu um livro fundamental para a filosofia, muito apreciado por nos,
estudantes e professores dessa area, intitulado Consolagéo da Filosofia, que ganhou no
Brasil uma edicdo da Martins Fontes. Na proxima secao falarei dele.

Boécio dedicou boa parte de sua vida a estudar a filosofia grega e a introduzi-la
na cultura de seu tempo. Por isso muitos estudiosos o0 denominam como o ultimo dos
romanos e o primeiro dos escolasticos tendo sido definido, portanto, como um dos
fundadores da Idade Média (REALE, 2005: 130). O fato € que introduziu a légica

aristotélica na educagao medieval, enfrentou a questdo se existem ou ndo universais®?, e

% QOu seja, o problema do nominalismo
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efetivamente tornou-se um mediador entre a filosofia dos gregos e a filosofia medieval.

Se observarmos de perto as escolas desse periodo, teremos ainda fortemente
uma presenca de Platdo e Aristoteles tanto no método quanto no conteudo do que se
ensina. A ldgica aristotélica, bem como seu livro de retoérica, tém importancia
fundamental e lugar privilegiado no ensino no século de Boécio. Acontece que cinco
anos apo6s sua morte, em 529, por mando do imperador Justiniano, todas as escolas
pagas foram fechadas. O proprio estudo da logica aristotélica fica a partir dai
comprometido, por ser considerado um pensador pagao (somente no século Xlll a obra
de Aristoteles sera recuperada). Como eu ja havia apontado no inicio da seg¢ado 9 do
capitulo sobre Platao, foi nesse ano que a Academia ateniense foi fechada. Também a
escola de Alexandria, que eclipsou a Academia neste periodo, foi fechada. E o inicio de
uma cultura marcada pelo dominio da Igreja que procura criar uma identidade para si
sem a influéncia dos antigos gregos e dos povos nao cristdos. Sabemos, contudo, que a
influéncia dos gregos néo poderia ser apagada por um ato politico-administrativo. E
embora Platdo tenha sido absorvido pelo cristianismo, sobretudo pela obra de Agostinho,
os arabes preservavam a obra de Aristoteles, que ressurgira de forma devastadora no
século Xlll. Infelizmente a escola de Alexandria ndo teve a mesma sorte, e suas
importantes teorias, sobretudo nos campos da matematica e da fisica, foram esquecidas
apos terem sido destruidas pelo fogo cristéo.

A partir do ato de Justiniano de fechar as escolas pagas, a educagcao medieval
(tenho em mente a Romania) passa a ficar definitivamente sob a tutela da Igreja/Estado.
Tanto que as escolas desde o século de Justiniano, século VI até o século Xlll, serdo
sempre de trés tipos: 1) as escolas monacais ou abaciais, dirigidas por monges e que
sado situadas em prédios anexos as Abadias; 2) as igrejas episcopais, anexadas as
catedrais e dirigidas por bispos e 3) as escolas que permitem os leigos, embora, é claro,
0s nobres leigos, as chamadas escolas palatinas, anexadas a corte, chamadas em latim
de palatium (REALE, 2005: 121).

Alguns documentos do século VIl mostram uma determinada escola palatina que
desenvolveu um curriculo que fora usado como modelo para as demais escolas dos
paises de lingua latina que compunham a Romania. Esta escola criada por Carlos
Magno em 781, convidou Alcuino de York para dirigi-la. E a partir dai que o chamado
trivium e quadrivium passam a compor globalmente os curriculos das escolas medievais.
Parece que Alcuino foi uma espécie de mentor e conselheiro de Carlos Magno em todos
0os assuntos pedagogicos, na dire¢do da educacdo do Estado. Assim, assumindo as

132



questdes pertinentes a instrugdo e também ao culto, ele organizou o ensino da seguinte
maneira (REALE, idem):

1) Leitura, escrita, nogdes elementares de latim vulgar, compreensdo sumaria da Biblia e
dos textos liturgicos;

2) Estudo das sete artes liberais (artes do trivium: gramatica, retérica e dialética; e as artes
do quadrivium: aritmética, geometria, astronomia e musica);

3) Estudo aprofundado da Sagrada Escritura.

Apesar da presenca do estudo dos textos judaico-cristdos, podemos notar que
boa parte dos estudos medievais € fortemente marcada pelos modelos pedagdgicos dos
gregos, uma vez que os manuais de estudos deste periodo centralizam a educagao no
ensino das artes liberais. E claro, as artes liberais ndo chegam diretamente da Grécia
Antiga, elas sao refinadas por Boécio, por Agostinho, bem como por Cicero, antes de
chegarem a Alcuino. Mas seja como for, n&o € possivel desamarrar os lagos dos gregos.

E que ao menos em seus tracos gerais, a educacdo medieval é uma continuacéo
da educacao grega. Para fundamentar essa tese, a de que as artes liberais sdo criagdes
dos gregos, ndo dos medievais, como querem muitos estudiosos, é preciso retornar a
uma fonte dada pelos proprios romanos do século I: refiro-me especificamente, na
verdade, a um romano, Séneca, que na epistola de numero LXXXVIIl trata das
chamadas artes liberales e dos studia liberalia. Com esta fonte, € possivel remeter a
criacdo das artes liberais ao contemporaneo de Sdcrates, o sofista Hipias de Elida, que
fora combatido por Platdo analisando suas posigdes em um dialogo que recebeu seu
nome. As artes liberais eram chamadas na lingua grega pela expressdo ‘eyxixhiog
nadeia, egkuklios paideia, expressdo traduzida por Curtius (1996: 72) por ecucagéo
comum cotidiana, muito embora seja preciso marcar a significacdo de ‘eypxrixhioc
(egkuklios) como algo completo, sendo a mesma raiz da palavra enciclopédia. Seja
como for, a egkuklios paideia refere-se a uma educagao geral, ndo especializada, como
inclusive assinalei quando tratei dos sofistas, na se¢ao do capitulo dedicado a Platao.

Boécio talvez tenha sido o primeiro, ou talvez seja a fonte mais antiga, a referir-se
as disciplinas matematicas (musica, aritmética, geometria e astronomia) como
quadrivium. Nao poderia dizer que tenha exatamente nomeado de frivium o ensino da
gramatica, da dialética e da retorica. Estes estudos permaneceram dominantes nos

séculos de Boécio ja tendo tido, inclusive, grande repercussdo o escrito de Marciano
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Capela, inscrito no imaginario pagao, intitulado Bodas da Filologia com Mercdurio, escrita
entre os anos de 410 e 439, em que aborda de forma alegorica as sete artes. Em seu
livro, ndo usa as expressodes trivium e quadrivium.

Que tipo de ensino consistiam as artes liberais? Que resposta é possivel extrair
dai quando colocamos nossa pergunta teleoldégica? Para chegar a uma resposta, é
preciso compreender a expressao artes liberais. Acredito que um dominio do modo
como os medievais compreenderam esta expressao permite responder a estas
perguntas.

E claro que a palavra arte empregada na expressdo que passo agora a examinar
com mais rigor ndo tem o mesmo sentido que damos a ela quando estamos a falar de
estética, de historia da arte, de filosofia da arte ou de modo mais cotidiano, quando nos
referimos a producgéo artistica. A palavra arte foi muitas vezes usada para traduzir a
palavra grega fechné. E € bem possivel que essa traducdo ajude a clarear nossa
compreensdo. Mas sigamos por outro caminho possivel, uma vez que esse confronto
com o vocabulo grego deve remeter a uma distingdo entre techné e episteme, entre
técnica e ciéncia, que prefiro evitar nesse momento por nao trazer necessariamente um
clareamento a discusséo.

O primeiro ponto é portanto demarcar uma diferenga da expressao latina ars do
sentido moderno da palavra arte. O segundo ponto é a ligacdo que a palavra ars tem
com a nogao de seguir regras, tendo sido compreendida no livro de Curtius (1996: 73)
como “um conjunto de regras que ensinam a fazer com acerto alguma coisa”. Esta
definicdo esta fundamentada na relacdo lexical que existe no latim antigo entre as
palavras ars (arte) e artus (estreito), no sentido de que as artes incluiam regras estreitas.
Neste sentido, devemos situar as artes (liberais) numa espécie de lugar entre a técnica e
a ciéncia, uma vez que sao disciplinas de saber propriamente que conduzem a um
dominio de regras (como é o caso da gramatica, da musica), a um dominio pratico
(como o caso da retérica) e a um dominio cientifico (como € o caso da astronomia e da
propria gramética33). Mas sobretudo, com a adogado das artes pelos cristdos, elas
passam a significar mais do que isto: sdo tidas como sete colunas de sabedoria
(expressao usada por Plotino, Poetae, lll, 439, linha 26) que permitem uma elevagao

espiritual.

% Para compreender como a gramatica reinou como a ciéncia mais importante das artes durante a ldade
Média, ver as teses de Marshall McLuhan, em seu magnifico livro, O trivium Cléssico, indicado na
bibliografia.
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Mas o que é revelador, no entanto, é o uso do adjetivo liberais atribuido as artes.
A compreensdo desse adjetivo aproxima nossa imaginagao a nogao de tempo livre, tal
como Aristoteles compreendeu essa expressao, no tratado da Politica, como mostrei
anteriormente. Por liberal deve ser entendido na expressao artes liberais, estar liberado,
estar livre, desinteressado para o aprendizado, no sentido de que ndo se busca o
aprendizado por interesse pratico, mas sim pelo prazer da formacao.

Na carta que mencionei acima escrita por Séneca, ha uma explicagdo notavel:
chamam-se liberais as artes da educacgao porque referem-se a homens livres, ou dignos
de liberdade. Elas opbem-se as artes mecanicas, que sao voltadas para o trabalho. Em
Séneca, de acordo com a Carta LXXXVIII, as artes liberais representam uma espécie de
introducéo a filosofia. As artes liberais sdo disciplinas que ndo servem propriamente para
ensinar um oficio, nada tém a ver com a preparagao para o trabalho, mas sao as
formadoras do espirito humano.

As artes permanecem inalteradas desde o final do século VI, quando Carlos
Magno oficializou 0 seu uso nas escolas medievais, até o século XIl. A primeira arte que
compunha o trivium sempre foi a gramatica. Das trés, ela parece ter sido a que mais
atencao recebeu dos professores medievais. Ha que se notar inicialmente que esta
ciéncia ndo era reduzida as questdes de morfologia e sintaxe, como fazemos em nossa
“‘modernidade”. Os estudos de McLuhan mostraram que toda a educacdo medieval, até
o seculo XVII, teve como base esta ciéncia, que era entendida como “a exegese
alegorica dos fendmenos naturais” (McLUHAN, 2012: 30). Assim, a prépria ciéncia sera
entendida como um método gramatical de compreender a natureza. Somente com
Descartes € que a ciéncia se tornara matematica. Nos tempos atuais, dentro das
Ciéncias Humanas, a antropologia e a psicologia®* parecem devolver & gramatica alguns
de seus aspectos que ultrapassam os limites dados a ela dentro dos estudos das
linguas. Nos manuais medievais, além dos estudos da lingua latina, os estudantes eram
iniciados aos estudos da filologia e uma diversidade de conceitos ocupava o ensino da
gramatica, como por exemplo: analogia, etimologia, barbarismo, solecismo, metaplasmo
dentre outros. Por barbarismo, entendiam os erros de linguagem e de pronuncia trazidos
pelos povos nao latinos e helénicos; por solecismo (0 nome vem dos habitantes de
Soles, na Cilicia), entendiam os erros na construgdo da estrutura da frase; e por

metaplasmo, o esquecimento pragmatico das normas gramaticais, que ficou conhecido

% Por mais que se classifique a psicologia na area da saude, a base das ciéncias da psicologia continua a
ser as ciéncias humanas. Veja-se por exemplo, a fenomenologia e a filosofia da linguagem.
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também por licentia poetarum (licenga poética), como podemos ver em Isidoro,
preservado no livro de Curtius (1996: 80).

Além da gramatica, havia ainda um privilégio dos estudos da retérica, a segunda
das artes liberais. O estudo da retérica permite compreender melhor o universo cultural
da Idade Média Latina. Infelizmente, esta arte desapareceu de nossos curriculos, pois
desenvolve ndo apenas habilidades de persuaséo através do discurso, mas, sobretudo,
a compreensao dos argumentos das ciéncias, da filosofia e da politica. Talvez esta
auséncia se explique, em grande medida, no esvaziamento da nogao greco-romana de
cidadania em nossa cultura moderna e contemporanea. Assim, muitas vezes a retorica €
vista como uma artimanha do politico de fazer os homens funcionarem como meios para
que ele atinja seus fins, que ndo necessariamente sao os fins da politica. A desconfianca
da retérica a baniu de nossas escolas. O poeta Goethe (1987: 47) assim se referiu a

retérica, essa arte manhosa, em seu monumental Fausto:

Falam o juizo e o s&o conceito

Por si, com artificios poucos;

E, se dizerdes algo vos é dado,

Deveis cagar vao palavreado?

Vossos discursos, cintilantes no momento,
Em que da humanidade as sobras encrespais
Insulsos sao qual nebuloso vento

A sussurrar por secas folhas outonais!

As palavras de Fausto a Wagner nos d&o conta de seu espirito que, deslumbrado
com a sua prépria ciéncia, acaba enveredando pelos caminhos da magia. Nao refletem
exatamente a opiniao de Goethe, mas certamente a do espirito de seu tempo e ilustram
bem nossa situagcdo contemporanea em igual medida.

Etimologicamente, a palavra retérica significa “arte de falar”, o que revela que a
prépria fala é ai tomada a partir da constru¢cao de uma técnica (ars). A histéria da retdrica
remete aos gregos, como na verdade, parece remeter toda historia das ciéncias. Ja
falamos brevemente de seu lugar entre os sofistas gregos. Sabemos de sua importancia
em Platdo e Aristételes, tendo este ultimo escrito um importante tratado que esta a
nossa disposicao: Arte Retérica. Também os romanos dedicaram especial atengdo ao
ensino da retodrica, fundamental para a Republica e para o exercicio pragmatico da

politica. De modo geral, a arte da retérica compreendia cinco partes: inventio (‘zupeaio),
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dispositio (tatis), elocutio (Aekig), memoria (uvmumn) e actio (Imoxpiois). Trés géneros de
eloquéncia formavam o objeto da retorica: o discurso forense; o discurso deliberativo e o
discurso laudatorio ou solene (CURTIUS, 1996: 107-110).

O discurso forense era praticado nos processos judiciais simulados e foi bastante
difundido na Antiguidade romana. Mas com o desaparecimento da Republica, seus
estudos quase desapareceram. Tendo, contudo, retornado no século Xl e Xll, quando as
disputationis eram praticadas nas aulas de retorica, e ai a simulagao de casos de direito
traziam grandes ensinamentos ao estudante tanto das escolas daquele periodo, quanto
das Universidades que estavam comecando a surgir. O discurso deliberativo foi muito
praticado pelos atenienses e pelos romanos em suas assembleias. Mas talvez somente
na educagado romana tenha constituido objeto propriamente de uma educagédo comum.
Tratava-se de simulagdes de situagdes em que o estudante tinha de deliberar sobre o
que fazer, uma vez colocado no lugar de um personagem conhecido, como Agamémnon,
se deveria ou ndo sacrificar sua filha Ifigénia, e construir um discurso defendendo sua
posicao.

Por mais que ocorram transformacgdes nos estudos da retérica, ela continua mais
ou menos a mesma até o século Xll. O século Xll trouxe grandes transformacdes para a
educacao medieval. Transformacgdes que afetaram diretamente as sete artes liberais,
capazes de resultar numa espécie de renascencga do século Xll (expressao que aparece
no livro de Curtius, 1996: 90, no livro de McLuhan, 2012: 22 e no de Carpeaux, 2012) e
que trouxeram um grande florescimento para as escolas medievais, sobretudo na
Franca, e que resultaram na criacao da Universidade.

Uma evidéncia deste florescimento das escolas francesas do século Xl pode ser

lida no relato de Bartolomeu Anglico, desenterrado no livro de McLuhan (2012: 180):

Assim como Atenas outrora brilhou como méae das artes liberais e ama dos fildsofos, em
nosso tempo Paris elevou o nivel do conhecimento e da civilizagdo em toda a Europa, e nao
apenas na Franga; entdo, como diz respeito a sabedoria, ela acolhe hdospedes de todo o

mundo, satisfaz seus desejos e os submete a um governo pacifico.

O orgulho dos franceses nao € apenas o de ter criado a sua Universidade, mas o
de a Universidade de Paris manifestar e concretizar o ideal de civilizacdo. Cerca de trés
séculos antes desse relato de Bartolomeu Anglico, o ministro da educagdo de Carlos

Magno, Alcuino, havia dito a mesma coisa em relagdo a Inglaterra, comparando-a a
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velha Atenas. E certa de dois séculos mais tarde a esse renascimento do século Xl sera
a vez dos florentinos viverem o seu renascimento, com a produg¢ao de tantos génios em
Florenga (a um so6 tempo, Michelangelo, Raffaello, Donatello, Machiavelli, Da Vinci, etc..)
que talvez s6 tenha mesmo similaridade na Atenas de Sodcrates, Solon, Fitias,

Democrito, Herddoto, Tucidides e Platdo, entre tantos outros.

§ 25. A Universidade Medieval: seus estudos e seus métodos

A Universidade é uma criagdo da Idade Média. Como disse anteriormente,
lembrando os estudos de Reale, a Universidade assemelhava-se a uma corporagao de
mestres e alunos. Ja nas primeiras Universidades, dos séculos Xll e Xlll, os planos
curriculares de estudos eram organizados em titulos tal como hoje: os graduados eram
ou bacharéis ou licenciados, e os estudos aprofundados apds essa graduacao
concediam os titulos de mestre e doutor. Assim, a Universidade em seu aparecimento
nao significava um conjunto de faculdades ou de ciéncias, mas uma associagéao.
Também o estudioso aleméo, Ernst Curtius, refere-se as universidades medievais desta
forma: a universidade era “a corporacao dos docentes e discentes” (CURTIUS, 1996:
92). Em seus estudos, a partir de documentos do periodo, péde Curtius (idem) desenhar

para nés um quadro das primeiras universidades:

A mais antiga é a de Bolonha, que Frederico | proveu de estatutos em 1158. Em Bolonha
predominava, porém, o estudo da jurisprudéncia; sé6 em 1352 se fundou a faculdade
teologia. A Universidade de Paris desenvolveu-se lentamente. Ja no século XIll, reinava em
Paris animada vida cientifica, estimulada por mestres como os victorinos e Abelardo. La
encontramos diversas escolas, desde o fim do século Xll, frequentadas por alemaes e,
sobretudo por ingleses. A Universidade de Paris ja existia de fato. Mas é denominada de
universitas

em 1208 ou 1209, por decreto do papa Inocéncio Il.

Como podemos ver, a Universidade € fruto da escolastica. Destas Universidades,
concentrarei minhas analises na Universidade de Paris, ndo apenas por ter ai um
conjunto de documentos disponivel a pesquisa de fontes, sobretudo a partir da
disposicao de uma parte do acervo da Biblioteca Nacional da Frangca no site

http://gallica.bnf.fr/, mas por ter familiaridade com um dos professores fundamentais

dessa Universidade que transformou a vida intelectual da Europa: Tomas de Aquino,

sem duvida o pilar mais importante dos estudos de Filosofia Medieval no século XIII.
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No final do século Xl e, sobretudo no século Xlll, Aristoteles invade a Europa por
meio de tradugdes que comegam entdo surgir de seus manuscritos que foram
preservados pelos arabes: a sua ética, as obras de ciéncias naturais, a metafisica, as
demais obras que versam sobre a logica (a Idade Média comega agora a conhecer além
do livro Organon, Primeiro e Segundo Analiticos e as Refutagbes Sofisticas) e a politica.
As obras de Aristoteles tiveram uma rapida difusdo, sobretudo na lItalia, na Sicilia e na
Franca. Os estudiosos arabes que dominavam o pensamento de Aristételes, como
Avicena e Averrois, ocuparam lugar fundamental nesta reintroducao da obra aristotélica
na educagao medieval de lingua latina. Sem duvidas, os pensadores do século XllI que
ganharam maior destaque, Sdo Tomas de Aquino, Roger Bacon, Abelardo, Sé&o
Boaventura, podem ser chamados de aristotélicos e por terem trabalhado numa espécie
de reconciliacdo entre a filosofia de Aristételes e a teologia crista, de neoaristotélicos.
Portanto, ao abrir-se o século Xlll, quando se deu exatamente a fundagdo da
Universidade de Paris, o Ocidente Latino esta de posse dessa importante literatura
cientifico-filoséfica que sdo a obra de Aristoteles, os pensadores neoplatbnicos e a
filosofia arabe-judia, a exemplo de Averrais.

Como mostrou o estudioso e erudito Henrique Claudio de Lima Vaz, entre os anos
de 1200 e 1210, em Paris, efetuou-se o esforgo de traduzir do arabe para o latim (e
novamente para o grego), a obra de Aristoteles, sobretudo, como evidencia Lima Vaz
(1998: 19-21), grande parte dos escritos sobre filosofia natural e a psicologia, parte da
metafisica e da ética. Também a obra de Avicena é traduzida neste periodo. Segundo os
estudos de Curtius (1996: 93), “em 1215 proibiu-se, por ordem do papa, o estudo oficial
e privado do ‘novo’ Aristoteles.” Mas ja em 1210, “um concilio provincial dos bispos da
provincia de Sens, reunido em Paris, proibe o ensino publico dos livros de filosofia

natural de Aristételes e dos comentarios®”

, como mostrou documentalmente Lima Vaz
(idem): nec libri Aristoteles de philosophia naturali nec commenta legantur parisius
publice vel secreto (...).

Para além de todas as disputas e periodos dificeis, a autoridade de Tomas de
Aquino parece ter sido decisiva: Aristételes foi “convertido” ao cristianismo e sua obra
ajudou a fundamentar as doutrinas cristds de modo a fazer convergir o conhecimento e a
fé: a partir de entao, Aristételes passa a ser uma autoridade para os cristdos, como

Platao fora e o é para os agostinianos. A Universidade em sua criagdo no século Xlll tera

BA proibicao estendeu-se também, entéo, a obra do principal comentador de Aristoteles conhecido entao,
Avicena.
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assim um forte espirito de renovagao da educacéao, tendo alguns estudiosos falado em
renascimento. N&o se trata, como ja disse, de uma reunido dos estudos de diversas
areas. Nao é exatamente isso que da o nome de Universidade, que também eram
chamadas de studium generale, seu outro nome medieval (Lima Vaz, 1998: 22).

Para conseguir avangar rumo aos nossos objetivos, devo empreender um esforgo
de vislumbrar o funcionamento dessas Universidades, tomando a de Paris como objeto
de compreensao. A Universidade de Paris era formada por uma Faculdade de Artes
(também denominada de Faculdade de Filosofia), uma Faculdade de Teologia, uma
Faculdade de Direito e uma Faculdade de Medicina (DESMAZE, 1876: 1-10). Sobretudo
partir da segunda metade do século Xlll, a Faculdade de Artes dedicou-se ao estudo e
ensino dos livros de Aristoteles. Na Faculdade de Teologia ensinavam-se os estudos da
biblia e uma presenca constante no século Xlll eram os estudos do Livro das sentencas,
de Pedro Lombardo. Falarei apenas destas duas Faculdades, embora os métodos
didaticos empregados nas Faculdades de Artes e Teologia fossem comuns a toda a
Universidade.

Para tornar-se professor da Faculdade de Artes, bastava o titulo de licenciado em
Artes. O ensino da Faculdade de Teologia era ministrado pelos aspirantes a mestres em
Teologia, que passavam por um estudo que |hes dava respectivamente os titulos de,
bacharel biblico, quando dedicavam dois anos de ensino de alguns livros da Biblia,
depois o de bacharel sentenciario, quando dedicava-se quatro anos a ministrar cursos
sobre o Livro das sentengas, e por ultimo, o titulo de doutor em teologia, que lhe
outorgava o direito de ensinar plenamente a ciéncia da teologia.

Tanto na Faculdade de Artes quanto na de Teologia, da Universidade de Paris, o
método didatico era compreendido por dois tipos de ensinamentos: a lectio e a
disputatio. A lectio esta muito proxima daquilo que chamamos hoje de aula expositiva,
pois se tratava da uma exposicao de um texto de uma autoridade reconhecida, como o
caso de um curso sobre a Etica de Aristételes. Para a lectio sdo fundamentais essas
autoridades, que eram chamadas de auctores. Nao apenas como referéncias e fontes de
importancia sumaria no ensino de uma ciéncia, mas também como fontes de sabedoria
e de uma filosofia voltada para todos os &mbitos da vida. Se na Faculdade de Teologia a
autoridade de Pedro Lombardo ocupava lugar central, na Faculdade de Artes, além de
Aristételes, também Ovidio, Homero, Galeno, Plinio, Heliodoro, Virgilio, Dante, forneciam

um manancial inesgotavel para a formagédo daqueles que desejam se tornar mestres ou
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simplesmente homens cultos®.

Da lectio surgiram como espécie de manuais de estudos as chamadas sentencas,
que eram formadas por textos significativos destes auctores organizados de modo a se
aplicar técnicas mnemoénicas. O Livro das Sentengas, de Pedro Lombardo, tornou-se
uma referéncia neste estilo de escrita, e foi o livro das escolas de teologia até o século
XIV (LIMA VAZ, 1998: 23). Uma colegdo de versos de poetas gregos e latinos era
enumerada e memorizada para jogos de recitagbes que serviam tanto ao uso do
argumento de autoridade em um debate, quanto de jogos para a diversdo, como
mostrou Jakob Werner, ao reunir mais de duas mil sentengas usadas naquele periodo
em um volume que preserva esse material didatico das lectionis (WERNER, 1880).

Além da lectio, fulguravam como método de ensino as chamadas disputationis,
meétodo a que temos acesso direto através da obra preservada de Abelardo, que se
tornou célebre tanto como professor de légica quando de dialética. A disputatio
(discussao ou disputa) consistia e ainda consiste na colocagdo de um problema pelo
mestre e por ele resolvido apds o exame das posi¢cdes contrarias. Nas palavras de Lima
Vaz (1998: 23)

A disputatio, na qual a parte central era constituida pela determinatio, ou solugdo do mestre,
utilizava na sua estrutura demonstrativa dois tipos de argumentos, a auctoritas, opiniao
fundada na Escritura ou em algum autor reconhecidamente famoso, e a ratio, ou seja, o
argumento de razdo, para cuja formulacdo eram aplicados todos os recursos da logica

aristotélica.

As disputationis eram praticas que foram ganhando terreno nas Universidades
medievais, promovendo uma espécie de renascimento da dialética recheada da logica
aristotélica ou proxima daquelas refutagcdes socraticas. Essa técnica de ensino garantiu
a dialética um lugar privilegiado que talvez jamais tenha ocupado na educag¢ao baseada
no trivium. Além das disputationis que gravitacionavam em torno do mestre, que dava a
solugao apds examinar os argumentos favoraveis e contrarios a uma determinada tese,
surgiram as disputationis quodlibetales, estendendo-se a quaisquer assuntos e
ganhando lugar nas aulas de retérica. Contudo, ao menos quando falamos da disputatio

praticada nas escolas medievais, ndo podemos reduzir esse método a discussdes

% Curtius (1996: 87) reescreve uma lista escrita do século XIl (sabe-se com certeza que foi escrita depois
de 1212 e antes 1280) que traz a seginte lista de auctores: Catédo; Teddulo; Aviano; Esopo; Maximilinano;
Estacio; Ovidio; Horacio; Virgilio; Lucano; Walter de Chatillon; Pedro Riga; Arator; Prudéncio; Boécio, entre
outros.
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estéreis que tenham apenas o interesse de exercitar a arte retérica, como se acusou
muitas vezes a sofistica grega. Na verdade, elas compdem, ao lado das sentengas que
compdem as licdes da lectio, grande parte da literatura daquele periodo, e revelam um
universo intelectual muito rico que soube ao mesmo tempo preservar os estudos biblicos

e fazer renascer a filosofia grega.

§ 26. A questao teleolégica e a educagao na Idade Média

Um longo estudo havia sido preparado para apresentar a obra de Abelardo e
Tomas de Aquino neste capitulo, uma vez que este ultimo foi professor na Universidade
de Paris e o primeiro, professor de légica e dialética nas escolas parisienses que
preparam a criagdo da Universidade: teriamos assim uma continuidade no modo de
colocar os problemas em relacao a interpretacéo que fiz de Platdo e Aristételes. Mas os
estudos demonstraram o quanto é importante aprofundar as questdes teoldgicas nestes
autores medievais. Ndo se trata de uma filosofia descomprometida com os rigores da fé
cristd. No fundo, todos os grandes pensadores medievais sao tedlogos. Devido ao meu
interesse nesse momento restringir-se a leitura da educagdo em sua finalidade e em
seus métodos, uma interpretacao destes pensadores conduziria nossa investigacéo por
uma digressao desnecessaria: pois ndo é possivel ser fiel a Tomas de Aquino (e isso
vale para os demais pensadores desse periodo), apresentando suas ricas contribui¢cdes
filosoficas sem considerar suas contribuicdes teoldgicas. No fundo toda a filosofia
medieval é uma tentativa de resolver o problema fides quaerens intellectum, ou seja a
querela entre razdo e fé. Na primeira metade do século XIll, prevaleceu o
neoplatonismo, que ja ganhara for¢ca desde Agostinho. Mas na segunda metade daquele
século, prevaleceram as teologias e filosofias de inspiragao aristotélica. Entrementes, o
certo € que nenhuma forma pura de neoplatonismo ou aristotelismo pode ser visto ali, e
sim uma tentativa de se servir das filosofias gregas para fundamentar os dogmas
cristdos ou, na melhor das hipoteses, de aproxima-los. A pesar disso, grandes
contribuigdes podem ser encontradas tanto nas escolas medievais e suas artes liberais
quanto nas Universidades daquele periodo para os problemas da presente tese.

Que tipos de homens sdo formados nas Universidades da Europa medieval
latina? A Universidade de Paris eclipsou as demais Universidades, tdo logo se
estabeleceu como tal. Na histéria de seu desenvolvimento, & possivel encontrar um
interesse crescente em elevar o trivium aos estudos superiores, e a propria Universidade

ira reestabelecer essas artes fundamentais para o dominio dos usos da linguagem e da
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ciéncia. Querera isso significar que a finalidade da educagéo nessas universidades seja
a formacdo do homem livre e desinteressado? Nio é possivel desconsiderar que a
Universidade favorecia o combate aos hereges: os monges, agora letrados, eram
munidos de armas argumentativas para a disputa. Mas a Universidade medieval, apesar
da presenca da Igreja, era uma instituicdo aberta e disposta a receber qualquer um que
tivesse o interesse para os estudos: além dos clérigos, havia também os alunos leigos e,
ao contrario das escolas palatinas, havia alunos provindos das classes mais populares
que recebiam da Igreja bolsas de estudos. Uma série de estudos no século XX abriu
uma nova visao sobre a finalidade da educacgao das Universidades medievais, como
mostrou em alguns artigos, o estudioso austriaco naturalizado brasileiro, Otto Maria

Carpeaux:

A Universidade é uma criagao da Idade Média, e os tempos modernos tém conhecido mal a
liberdade ilimitada do ensino e a comunhao internacional dos espiritos nacionais que
distinguiram a Universidade medieval. Para conhecer a universalidade dos seus interesses
espirituais, devem-se ler os recentes estudos sobre a escola de Chartre ou o repertério dos
estudos latinos de Vincent Beauvais. Ndo se duvidara mais das palavras do P. Thonnard:
“Dois principios dominavam a organizagdo da Universidade medieval: a liberdade e o
internacionalismo.” Cumpre acrescentar o desinteresse cientifico, natural num clero
monacal.
(CARPEAUX, 1999: 209)

Como apontei anteriormente, a obra de Aristoteles recém-traduzida do arabe para
o latim foi proibida em 1210 seu uso publico e privado por uma reunido de bispos da
provincia de Sens, tendo recebido posteriormente diversas outras proibicdes da Igreja. E
notavel, contudo, que no interior da Universidade, Aristételes se converta, no século XllI,
em o assunto da vez, tanto por parte de professores leigos como por autoridades
clericais, como é o caso de Tomas de Aquino que, contrapondo-se ao neoplatonismo de
Agostinho, que vigorava ja ha 800 anos, transformou Aristételes no fildsofo mais lido da
época, nao somente na Franga, mas também na lItalia (na Espanha dominada pelos
Arabes, Aristételes ja era o pensador mais discutido). Esse argumento parece decisivo
para mostrar a questao tanto da liberdade quando do uso publico da razdo. As censuras
das quais se lembram apaixonadamente os professores de histéria em seus manuais
nao sao obra da Igreja, mas do Estado monarquico que tantas vezes venceu a Igreja. Se

houve um periodo em que a Igreja efetivamente trabalhou contra a liberdade, esse
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periodo foi o Barroco, ndo a ldade Média que, como eu disse no inicio, precisa ser
redefinida, pois houve ai diversas renascencas que tornam essa idade absolutamente
complexa.

Esse espirito da Universidade, que permite que autores pagaos sejam
reconhecidos como auctores e, portanto como autoridades, produziu um homem
diferente do que temos em mente quando pensamos em Idade Média: um homem culto
e livre, o que n&o é contraditério com sua fé, pois foi justamente a partir das leituras de
Aristoteles feitas por Tomas de Aquino que a velha contenda entre razdo e fé chega ao
término. Agostinho havia proclamado a sentenga contra a razdo: credo quia absurdum,
“creio por que € absurdo”, mas na Europa do século Xlll ouve-se uma voz diferente: a
l6gica aristotélica € a fonte da qual as cinco vias apresentadas por Sdo Tomas de
Aquino, em sua Suma Teoldgica, para se provar racionalmente a existéncia de Deus.
Ouve-se entdo a voz da razdo a servico da fé: chega-se a Deus por via do

conhecimento. Nao mais creio em Deus, mas sim conhego Deus.

§ 27. Atualidade da questao

O movimento sofistico do século V em Atenas, as filosofias de Sdcrates, Platdo e
Aristoteles, boa parte da filosofia estdica, as disciplinas que compdem o trivium, método
das disputationis das escolas e universidades medievais, tudo isso tem algo em comum:
nao colocam o ensinamento de uma doutrina, de uma teoria, como algo que deva ser
feito pela educacao. Todos estes autores, movimentos e instituicbes antes de proporem
ensinamentos, propunham discussdes. Com Socrates e com os sofistas, como vimos, o
método da refutacdo continua invariavelmente o mesmo: aquele que debate, que
discute, € envolvido em contradicbes através de perguntas até que tenha de trocar de
posicao, abandonando uma tese e assumindo a anti-tese que, uma vez submetida ao
mesmo procedimento, conduz o debatedor a uma situagao desconcertante.

Portanto, nem as escolas gregas nem as medievais podem, em certa medida,
serem acusadas de um posicionamento dogmatico. E preciso lembrar que nas
Universidades Medievais havia a lectio ao lado da disputatio. Ora, nao seria pertinente
observar que em nossa pratica escolar e universitaria prevalece a aula expositiva? Nao
devemos assumir que as disputationis medievais, ndo s6 em seu formato original, mas
também nas variagdes posteriores, que envolviam a defesa de uma tese por um aluno e
o ataque feito por outro aluno, diante dos olhos do professor e dos demais estudantes,

nao sao mais emancipatorias do que a pratica comum dos chamados seminarios em
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nossos cursos? Ensinar a raciocinar, a pensar, a argumentar, a examinar as razoées de
uma tese é o que se pretende com a disputatio. Portanto, temos mais a ganhar com um
aprofundamento dessas questdes, que devem ser estudadas mais a fundo, do que
negar as Universidades medievais e escolas antigas como instituicdes ultrapassadas. A
verdadeira tradigdo € sempre ativa e € sempre um manancial inesgotavel de sabedorias
e meétodos.

Mas devo, para fechar o capitulo, apresentar uma resposta mais precisa sobre a
pergunta levantada anteriormente: que tipo de homem forma a Universidade medieval?
Qual é a finalidade proposta para a educagédo? Como nao encontrei estudos que fossem
mais préximos da presente tese e mais acertados do que os de Otto Maria Carpeaux,

exponho as suas observagoes para referenciar a resposta inevitavel.

A histéria das universidades €& a histéria espiritual das nagdes. A Franca medieval é a
Sorbonne, cujo enfraquecimento coincide com a fundagdo renascentista do Collége de
France, e cujo prolongamento moderno é a Ecole Normale Supérieure. A Inglaterra, mais
conservadora, é sempre Oxford e Cambridge. A Alemanha luterana é Wittenberg e lena; a
Alemanha moderna é Bonn e Berlim. As velhas universidades sdo de utilidade muito
reduzida. Elas ndao fornecem homens praticos, formam o tipo ideal da nagao: o lettré, o
gentleman, o Gebildeter. Elas formam os homens que substituem, nos tempos modernos, o

clero das universidades medievais. Elas formam os clercs.

(CARPEAUX, 1999: 212-13)

O espirito da universidade medieval é, portanto a formacdo desinteressada,
proxima daqueles homens que saiam da Academia e do Liceu, embora nessas duas
escolas houvesse um gosto pela vida politica mais forte. Também a histéria das velhas
universidades da América Latina confirma esse gosto pela formagdo do homem culto. A
Universidade de Lima, no Peru, a Universidade do México, de Bogota, na Bolivia e a
Universidade de Coérdova, na Argentina, sédo fruto de uma ordem do imperador Carlos V,
de 21 de setembro de 1551. Esta ordem da Coroa da Espanha é um documento que
permite que compreendamos este espirito universal e o gosto pelos estudos gerais e
desinteressados. A pedra fundamental dessas universidades tem o espirito original das

Universidades medievais, nas palavras do imperador Carlos V (CARPEAUX, idem):

Para servir a Deus, Nosso Senhor, € ao bem publico de nossos reinos, convém que nossos

vassalos, suditos e naturais tenham Universidades e Estudos Gerais em que sejam
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instruidos e titulados em todas as ciéncias e faculdades, e pelo muito amor e vontade que
temos de honrar e favorecer aos de Nossas indias, e desterrar deles as trevas da
ignorancia, criamos, fundamos e constituimos na cidade de Lima dos reinos do Peru, e na

cidade de México da Nova Espanha, Universidades e Estudos Gerais.

Ainda ndo existia na Europa ocidental a ciéncia moderna e o mais admirado de
seus produtos em nossos dias: as tecnologias espetaculares da era da eletricidade e da
era digital. A Universidade servia a uma vida espiritual. Seriam os estudos das
universidades completamente sem utilidades? Nao fago assentimento as boas razdes de
quem insiste no valor da inutilidade dos estudos gerais ou das humanidades. No fundo
seria um grande disparate simplificar a discussdo em termos de util e inutil, evidenciando
os fins praticos de disciplinas como a fisica e a quimica, que trazem para nosso dia a dia
os resultados de uma tecnologia dependente dessas ciéncias, a exemplo da luz elétrica
ou do detergente. Ao passo em que a historia, a literatura e a filosofia seriam ciéncias
inuteis, porque nao produzem fins imediatos. Mas a formagao geral € no fundo um fim
que serve também ao especialista, pois tem a grande vantagem de indicar onde esta
situada a sua ciéncia, 0 que permite ao menos uma maior inventividade e ampliacdo dos
campos de estudos a serem explorados.

Do ponto de vista de um monge formado que tem como misséo converter 0s
hereges, nada poderia ser mais util do que um dominio do frivium: sem a dialética e a
retérica, dificilmente conseguiria alcangar a sua missdo. Os conhecimentos gerais
provindos do dominio das sentencas que estudara na lectio sao fundamentais para se
sobrepor e dominar aquele que deve abandonar sua cosmologia e se tornar um cristao.
O exercicio do debate, praticado nas disputationis, auxilia a refutacdo dos pretensos
argumentos do opositor pagdo. Nao acredito que tenham sido totalmente sem
finalidades praticas os estudos gerais das universidades medievais. Serviam e servem a
nos para uma finalidade fundamental: conseguir condi¢gdes de vida para se dedicar ao
conhecimento, ou seja, tornar-se um professor e pesquisador, tornar-se um estudioso.
Com a insergao das obras de Aristételes nas universidades e escolas a partir do século
Xll, também a dimensao politica da vida humana volta a ser ressaltada, e com ela, as
técnicas da retdrica e da dialética mostram-se absolutamente Uteis para a vida urbana.
Mais tarde, quando a Europa redescobrir o valor das democracias, os estudos gerais e
as técnicas do trivium voltardo a revelar o seu valor fundamental, mesmo que o

esquema trivium desapareca por completo diante da independéncia de suas disciplinas.
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§ 28. Disputatio Praesens: as missoes da Universidade

O pensador francés, Olivier Reboul (1971), notavel pelas contribuicdes no campo
da filosofia, da educacgao e da retorica, recomenda que a liberdade seja o inicio e o fim
da educacgao. Reconhecer as dificuldades e necessidades na construgdo dos meios para
superar todo desafio € assim fundamental para avangarmos em diregdo a um
aprimoramento da educagdo. E claro que a minha investigagdo é feita dentro de uma
Universidade e de um programa de Pds-Graduagao, e por conseguinte, é-me colocada
de maneira frontal a educacao em sua vertente formal e institucional. Mas é interessante
notar que toda investigagdo rigorosa sobre a educagdo tem conduzido a um
esclarecimento sobre a dimensao ampla desse conceito. O que poderia significar uma
educagcao a partir da liberdade e para a liberdade? Ora, a liberdade tomada como
governo de si mesmo, como a emancipagao do espirito em relagcdo a ignorancia
(auséncia de conhecimento de si) e ao dogmatismo (auséncia de capacidade critica e de
analise) vai muito além do ambiente escolar e académico. Liberdade € um conceito que
envolve a acdo. Nesse sentido, tomo a recomendacdo do pensador francés Olivier
Reboul como uma provocacdo que coloca novamente a educacdo para além da
dimensao do ensino escolar: educar o ser em sua completude, ndo ¢é isso que diz o texto
de nossa Constituicao Federativa?

Creio que possamos deduzir a importancia da educagéao plena do sujeito pelo que
expus da obra de Aristoteles: a educacdo, mais que vocagao escolar e instrugao
intelectual, envolve toda a dimensdo dos costumes, dos habitos, da cultura, do
ambiente, etc.. Mas estreitamos nosso interesse neste capitulo sobre a Universidade.

Umas das varias tarefas da Universidade, segundo penso, € através de
investigagbes rigorosas tornar clara a finalidade e a natureza da propria educagao.
Espero que tenha de alguma forma contribuido para retirar ao menos em parte o rango
que temos em relagcdo a esse periodo que se chamou Idade Média, esse periodo tao
longo que tem sido muito mal estudado e sofrido com preconceitos fundamentais. A
natureza da Universidade medieval, conforme procurei mostrar, ainda que em linhas
gerais, mas a partir de fontes e de argumentos, tomou o ensino em uma dimensao
critica, ndo a reduzindo a uma posigdo dogmatico-religiosa como se convencionou
pensar. A disputatio praesens que proponho, a partir desse capitulo sobre a
Universidade é exatamente essa: o ensino em nossas Universidades tem sido
estimulado a ser critico e examinado a tal ponto de se estar clara a sua missao?

Tomando a palavra ciéncia em seu sentido mais amplo, abarcando todas as areas do
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saber, podemos dizer que a Universidade se ocupa da ciéncia, da formagao profissional
e da cultura, o que envolve um dialogo com a cidade e com a comunidade. Mas esse
verbo ocupar deve ser também problematizado. Para isso é necessario, até onde
consigo ver, um delineamento sobre 0 que seja propriamente a educagao.

Conforme procurei conduzir nosso raciocinio, um exame etimoldgico da expressao
artes liberais nos levou ao entendimento de arte como seguir regras que nos levam a
fazer acertadamente determinada coisa. Aproximando ars de artus foi possivel deduzir
que artes na expressao artes liberais indicam regras precisas, estreitas. Estas artes na
formacao proposta pela Universidade medieval ndo estdo submetidas a uma utilidade
pratica, como a formagéao profissional costuma exigir. A educagao universitaria tem como
meta assim alcancgar trés dominios: um dominio de regras, um dominio pratico e um
dominio intelectual. Visa, pois, formar um homem completo. E essa a sua missdo?

A expressdao Missdo da Universidade € uma rememoragcdo de um debate
importante levantado na primeira metade do século XX na Espanha e no Brasil. Na
Espanha quando o filésofo Ortega y Gasset ministrou algumas prelecbées em 1929 que
foram publicadas em 1930 com este titulo, nas quais ressaltava as exigéncias que a
Universidade deve ter com seus alunos, distinguindo aqueles que tém espirito cientifico
daqueles que buscam tdo somente uma profissdo, os quais foram denominados de
homens médios. Essa mesma questao foi levantada no Brasil, na ocasido da criagao da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade do Parana em 1951, quando
Wilson Martins proferiu o seu discurso intitulado “A revolta contra a inteligéncia e a
missédo da universidade”, na qual toma como ponto inicial as reflexdes de Ortega para
pensar as transformacgdes as quais eram submetidas a universidade brasileira na aurora
daquela década de 50. A minha questao é trazer para o século XXI| este problema, ndo a
partir de um discurso professoral como foi o caso de Ortega e de Wilson Martins, mas a
partir de uma postura mais modesta, como debate que se torna necessario empreender
uma vez mais.

Ao levar a sério a recomendacao de Reboul, a de que a liberdade deve ser o ponto
de partida e de chegada da educacédo, coloco a questdo de que a Universidade deve
responder a pergunta sobre o que € propriamente a educacéo e se o ensino tem sido
critico e examinado em nossas Universidades. Mas antes, permitam-me rememorar os
argumentos dos dois pensadores aqui lembrados e a questdao da missao colocada por
eles.

O filésofo e académico José de Ortega y Gasset foi um grande critico dos rumos
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que a Universidade comegou a tomar no século XX, quando claramente comegou a se
distanciar do espirito classico que a guiou desde o seu surgimento no periodo em que
mostrei. Ortega em seu ensaio Misiéon de la Universidad afirma que os principios da
educacao universitaria assentam-se na “transmissao de cultura, ensino dedicado as
profissdes liberais, investigagao cientifica e formagdo de novos homens de ciéncia.”
Assim a miss&do da Universidade € uma missdo de transformagéo: o estudante que ali
chega deve ser transformado em um homem culto e em um bom profissional. Quanto as

exigéncias para com os estudantes, afirma com veeméncia o pensador espanhol:

As disciplinas de cultura e os estudos profissionais deverdo ser oferecidos sobre forma
pedagogicamente racionalizada — sintética, sistematica e completa —, e ndo sob a forma que a
ciéncia abandonada a si mesma preferiria: problemas especiais, fragmentos de ciéncia, exercicios
de investigagao. Nao se vé razao alguma de peso para que o homem médio necessite ou deva ser

um homem cientifico.

O texto de Ortega traz das cinzas do tempo uma polémica para pensarmos a nossa
Universidade: o lugar da pesquisa cientifica dentro da pedagogia dos cursos e do
ensino. Argumenta o pensador espanhol que “a investigagao cientifica ndo pertence de
maneira imediata e constitutiva as funcbes primarias da Universidade”. Se
considerarmos a Universidade medieval trazida nesse capitulo, havemos de lembrar que
a historia desta instituicdo € marcada pelo ensino, pela cultura geral, pelas artes, pela
filosofia, pelo ensino desinteressado. Mas essa expressao, cultura geral, ndo € medieval,
pois 0s seus ensinamentos eram construidos em torno de sistemas de ideias sobre o
mundo e sobre a humanidade, ideias e teorias que foram construidas ao longo do
tempo. Grosso modo, usamos a expressao cultura geral contrapondo-a a um outro tipo
de ensino especifico, profissionalizante, o que nao era o caso do medievo. Gostaria de
insistir no aspecto duplo da pedagogia medieval: a lectio e a disputatio marcavam o
ensino e o exame do que é ensinado, garantindo assim que as licdes formem e que as
disputas examinem as proéprias ligdes. A pesquisa cientifica, presente no Liceu de
Aristoteles e em nossas instituigdes, ndo ocupou lugar significativo na Universidade
Medieval. A formacdo do homem em cultura e em capacidade de pensar, esse era o
principal alcance da Universidade em seu nascimento.

Com essas observagdes, podemos dizer juntamente com Ortega que a misséao

primaria da Universidade é propriamente docente. Mas devemos entender bem este
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ponto aparentemente polémico: 0 que se quer dizer aqui € que a primeira meta da
Universidade € cultivar o espirito de sua época de modo a inserir o estudante na cultura
de seu tempo. Parece trivial dizer que todos ndés nascemos em uma época, “mas dai
decorre que somos chamados a exercitar a vida em uma determinada altura da evolugao
dos destinos humanos” (ORTEGA Y GASSET, 1930: 4). Dai a definicao de Ortega:
‘cultura é o sistema vital das ideias em cada tempo”. O que reclama o pensador de
Madrid é que ao buscar a profissdo na Universidade, o estudante deve além de receber
uma formacao para tal exercicio, receber igualmente uma cultura capaz de leva-lo a
compreender o seu tempo dentro da historia das disciplinas e das civilizagdes.
Compreender o “sistema vital de seu préprio tempo”, essa € para Ortega a tarefa
primordial da Universidade e, neste sentido, o homem médio que entra em uma
Universidade deve dela sair tendo uma boa formacgao profissional e uma cultura capaz
de conduzi-lo a compreender o seu tempo.

Mas e a ciéncia? E a pesquisa cientifica? “A ciéncia € a maior das constru¢des
humanas” (pag.4). E aqui duas observagbes s&o cruciais: 1) nem todo estudante que
entra na Universidade tem vocagao para a ciéncia e para a pesquisa cientifica e portanto
€ insensato desejar transformar todo estudante em cientista e 2) a média geral tem
como meta tornar-se um profissional e ndo um cientista ou um pesquisador. Neste
sentido, a pesquisa de investigacdo cientifica ndo deve ser forgada a todos os
estudantes, mas deve atrair aqueles que tém vocacdo para a investigacdo. Por
conseguinte, a pesquisa cientifica ndo é o centro da Universidade. Caso fosse,
certamente adviria dai a catastrofe, uma vez que a vocagéao para a ciéncia ndo é a regra,
mas trata-se de uma qualidade especial que encontramos raramente em noOssos
estudantes. Desde a abertura brasileira para que as instituicdes de ensino superior
pudessem obter lucro com o ensino, ou seja, desde o final dos anos de 1990 e inicio dos
anos 2000, quando as faculdades particulares comegaram a se multiplicar em todo o
pais, ficou claro que o estudante médio vai a universidade ndo para pesquisar, mas para
aprender uma profissdo. Neste sentido, as observacdes de Ortega séo atualissimas: a
missdo da Universidade é formar um bom profissional e ensinar-lhe a cultura mais
ampla, para que possa apreender o seu proprio tempo, as transformacgdes pelas quais
passa, e as forcas que regem a historia, desde a economia, a ciéncia, passando pela
politica, até os sistemas de ideias que influenciam estas forgcas diretivas. Se a
Universidade abre mao do ensino da cultura, em ultima insténcia, esta a abandonar a

sua vocacao e a se colocar a servico do estudante médio, uma vez que a sociedade,
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formada predominantemente pelo homem médio, ndo quer da Universidade, ja
observava Ortega, sendo o advogado, o engenheiro, o0 médico, o professor, e toda sorte
de profissionais (pag. 5). Ha algo além da formagéo do profissional e da investigagéo
cientifica no ensino superior? Ora, as investigagdes que construimos até aqui nos
mostraram que a vocagao da Universidade em sua histéria € a formagdo do homem
cultivado em suas faculdades intelectuais e éticas, e assim, a cultura em seu sentido
mais amplo ocupa um lugar fundamental em nossas Universidades. A cultura nao é
necessariamente o estudo da tradicdo ou a sabedoria total de uma determinada area,
como um erudito em filosofia ou em matematica poderiam nos servir de exemplos. A
cultura € muito mais do que um conjunto de disciplinas filosdficas, literarias, cientificas e
historicas, ela deve abarcar toda vida concreta de sua época, incluindo ai as tradi¢des e
conjuntos de ideias contemporaneas.

A ruina da Universidade esta em deixar a sua vocagdo de ensinar um saber
sistematico e vivo para atender as demandas dos estudantes que chegam buscando a
profissdo. Para pensar este problema em nosso tempo, tomo ainda emprestada uma
férmula de Ortega: ha no ensinamento trés termos em jogo: o saber, ou seja, aquilo que
deve ser ensinado; o que é efetivamente ensinado pelo professor e, por ultimo, o que é
aprendido pelo estudante (ORTEGA, 1930: 6). Pois bem, esta férmula toca a meu ver
todas as gradagdes da educacao e pode, inclusive, iluminar o debate sobre a reforma do
Ensino Médio no Brasil atual. A tentacdo de colocar aquilo que se deve ensinar no centro
estrutural do ensino é fruto de uma visao otimista e apaixonada. Devemos descarta-la?
Ela aponta para uma educacdo que eu chamaria de perfectiva. Ora, a realidade de
nosso Pais, nesta segunda década do século XXI, trouxe para a Universidade um
numero nunca antes vistos de estudantes, que tragicamente preenchem as estatisticas
que medem o rendimento do Ensino Fundamental e Médio com resultados pobres em
demasia. Ensinar o que se deve ensinar ndo seria para além de toda utopia, ensinar o
que se pode ensinar? E o que se pode ensinar sendo o que se pode aprender? A
férmula lembrada por Ortega sobre os trés termos do ensino e da educagao em geral
ajuda-nos a pensar um problema fundamental que merece novamente nosso debate:
devemos deslocar o problema do ensino, e particularmente o problema do ensino de
ciéncias, para o que é capaz o estudante de aprender? A missao da Universidade
medieval era a de formar o homem culto. Ortega e Gasset, mais proximo de nds no
tempo, elencou essas trés metas, em ordem (da primordial a mais elevada): 1)

transmissdo da cultura; 2) ensinamento das profissdes; 3) investigacdo cientifica e
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educacao de novos homens de ciéncia (pag. 6). E nos dias atuais, qual é a missao da
Universidade?

Permitam-me relembrar Platdo, para quem a finalidade da educacéo consistia em
conduzir o discipulo (psykhagogia) a uma reviravolta do olhar (periagogé). Permitam-me
lembrar ainda que € o desenvolvimento das virtudes éticas e as virtudes intelectuais do
educando que consiste na meta primordial da educacgao para Aristételes. O que estou a
rememorar € portanto que pelo que estudamos com esses dois fildsofos, o aprendiz € o
principio da pedagogia. A educacdo dos antigos, incluindo Cicero®” e Séneca, é
claramente perfectiva. Se em determinado momento da histéria do ensino a educacéao
se voltou para quem ensina, € ndo para quem aprende, podemos dizer que estdvamos
no caminho certo em nossas pesquisas. Ortega y Gasset afirma que a partir da obra de
Rousseau, de Pestalozzi, de Frobel e com os idealistas alemaes, a pedagogia passou a
ser voltada para o aprendiz, ndo mais para o mestre. Ora, as sentengas que eram
memorizadas pelos estudantes na modalidade da lectio, na Universidade Medieval,
podem até ser acusadas como um método que néo é focado no aluno, e se aceitarmos
essa observacdo, teriamos ai um longo periodo em que, em linhas muito gerais, a
educacao nao foi voltada para o que se pode aprender. Nossa realidade atual exige que
levemos em conta o que os alunos podem aprender, mas isso nao significa que ai esteja
a medida do ensino universitario. Desassociado de uma cultura ampla, a Universidade
perde o essencial de sua missdo: a de transformar o estudante que ai chega em um
bom profissional e alguém capaz de ler as diregdes e estruturas do seu préprio tempo.

Aqui esta o ponto fundamental: o estudante ndo é capaz de aprender tudo que é
ensinado. Ainda mais em uma época em que a cultura mundial, nessa era global que
torna a questao bem mais complexa do que na época de Ortega e Gasset, € sobretudo
rica demais em diversidade de povos e nagdes que estao ligadas, se ndo pelo contato
presencial efetivo, ao menos pela troca de mercadorias, produtos e, sobretudo, pela
disseminacao virtual através da rede mundial de computadores, pela televisdo, de outras
formas de midia. O que se pode ensinar entdo? Deve ser ensinado o que é essencial
para que se possa viver em um mundo cuja cultura ultrapassa as fronteiras locais e o

que é imprescindivel para a formagcdo de um bom profissional. Se o estudante nao é

3" Cicero, como mostrou José Guilherme Merquior em seu livro As Ideias e as Formas (Editora Nova
Fronteira, 1981), no capitulo “Cultura, a histéria de uma ideia” , foi quem criou a palavra cultura para dar
conta da tradugéo para o latim do vocabulo grego paideia. Nesse sentido, a educagéo e a cultura, dois
termos para uma mesma referéncia, tem um aspecto perfectivo, na medida em que significa o cultivo das
faculdades espirituais do individuo a fim de transforma-lo em um ser mais acabado, mais “perfeito”, mais
préximo portanto do ato, isto é, do desenvolvimento de suas poténcias.
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capaz de aprender tudo que é ensinado, isso ndo pode querer significar que havera o
ensino de ser reduzido aquilo que pode ser aprendido, sob o risco de esse ensino perder
a capacidade perfectiva. Além disso, a educacao atual deve perceber que em termos de
informacgées, o estudante tem ao seu dispor um manancial muito mais amplo na internet
do que a prépria universidade fisica pode lhe dar. O conhecimento deve assim ser a
vocagcdo da universidade, seja em sua vertente cultural, seja em sua vertente
profissional. Aqueles que ultrapassam a média das expectativas, a formacdo para
ciéncia e a pés-graduacao haverao de fechar o ciclo da missdo desenhada por Ortega y
Gasset.

Mas vejamos algumas disciplinas essenciais para a formagao da cultura: ora, a
fisica é fundamental para a compreensao dos fendmenos que cercam a vida do
estudante; os temas fundamentais da vida organica, e nesse sentido a biologia e a
quimica fazem parte de uma cultura geral; os processos histéricos da vida humana (a
histdria); a estrutura da vida social e o seu funcionamento (sociologia); os sistemas de
ideias e a tarefa do exame critico (filosofia). Além disso, a Universidade deve ensinar as
técnicas e os saberes necessarios para a formacao do profissional competente. E ai
esta a tese de Ortega: o fazer pesquisa, o produzir ciéncia, ndo € necessario a este
homem médio (presente em maior numero em nossas Universidades) mas devera
ocupar a formagao daqueles que tém a vocagao para a ciéncia e para a investigagédo. O
procedimento da ciéncia produz conhecimento novo, investiga, inquiri, cria novos
métodos, novas questdes e novos produtos. Neste sentido, € uma parcela fundamental
da Universidade, mas para a qual ndo tem a vocagado necessaria a maior parte dos
estudantes que ali estdo buscando uma profissao.

Sobre as relagdes entre a ciéncia e a cultura, falarei ao fim do proximo capitulo,
pois constituem uma etapa fundamental do Esclarecimento. Vejamos de maneira breve,
as contribuigdes de Wilson Martins. De maneira breve, porque em linhas muito gerais,
ele repete a argumentagdo de Ortega y Gasset e por outro lado, néo interessa a essa
tese as discussdes especificas sobre as mudancas pelas quais passava a Universidade
do Parana naquela ocasigo.

Duas questdes chamaram minha atengcédo no texto de Wilson Martins. A primeira
questdo é o emprego da expressao espirito universitario para referir-se ao “gosto pelos

% Para ndo me estender muito, remeto a leitura do préprio texto de Wilson Martins, e do excelente artigo
de Névio de Campos, que contextualiza o texto do professor Martins além de evidenciar a influéncia de
Ortega y Gasset em sua obra. Ambos os textos estéo referenciados na bibliografia.
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estudos sérios e desinteressados”. A expressdo desinteressados remete, como
sabemos, a ideia de vida contemplativa, comum nos textos da Antiguidade e remete a
uma nao submissao dos estudos a fins praticos, por um lado, e a produgao, por outro
lado. Os estudos desinteressados estdo assim ligados diretamente a nogéo de cultura,
tal como a entendeu Ortega y Gasset e préximo a como a entenderam os antigos e os
medievais. Considero por outro lado, o adjetivo sérios como um preconceito
aristocratico, salvo € claro, se ele estiver associado a nogéo de rigor, 0 que me parece
ser o caso, para usar o principio de caridade®* com o autor. Por outro lado, Wilson
Martins, seguindo a ideia de Ortega y Gasset, segundo a qual existem alguns poucos
vocacionados para formacao cientifica, afirma que a missao da universidade é criar uma
elite pensante e dirigente distinta “da tendéncia brasileira a produzir em quantidades
industriais os mais mediocres doutores”. Este ponto € de interesse sobretudo porque

traz atrelada a formacéao desinteressada a educagéao aplicada. Wilson Martins afirma:

Aos que ndo possuem a vocagdo universitaria, a vocagdo dos estudos sérios e
desinteressados (...) que se dedicassem a outros estudos, que fossem, como tantos outros,
eficientes cooperadores de nosso desenvolvimento econdmico, para o que um dos pontos

do seu programa sera entdo, o da disseminacdo das escolas profissionais. (MARTINS,
1951, p. 73)

Ora, neste sentido, a organizacdo da Universidade deve tanto atender a formacgao
de um conhecimento aplicado, ou profissional, quanto a uma formacgdo humanista, na
qual a cultura geral seja exatamente o centro nervoso. A criagdo de uma Faculdade de
Filosofia ou de uma Faculdade de Cultura poderia perfeitamente coexistir com a
Faculdade de Engenharia, com a de Direito ou com a de Agronomia. Este ponto ocupou
um debate importante na historia da Universidade brasileira. Destaco a passagem
seguinte para chamar a ateng¢ao para a segunda questao que gostaria de discutir:

Universidade tem sido o maior obstaculo, o mais formidavel obstaculo oposto a essa
avancada tremenda contra a inteligéncia [...]. E nos seus corredores obscuros e nos seus
laboratérios quase sempre mal instalados, € nas suas salas de aula cada vez mais vazias e

cada vez menos atentas, que a inteligéncia encontrou o ultimo reflgio (MARTINS, idem).

% Principio de Caridade é uma figura de linguagem propria dos estudos da filosofia da retorica na qual o
leitor ou o ouvinte da assentimento provisoério ao autor/expositor quando este emite um juizo do qual se
desconfia inicialmente.
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Esse segunda questdo diz respeito ao emprego da palavra inteligéncia. E claro que o
autor esta se referindo aqui ndo a uma faculdade propria de uma pessoa, mas ao conjunto de
ideias esclarecidas e diretivas de uma nacéo, ou seja, a intelligentsia. Nesse sentido, refere-se
ao papel da Universidade em pensar a prépria cultura nacional e em compreender 0s rumos da
cultura, da economia, da politica, da ciéncia, da literatura, etc., a fim de promover debates
publicos. A expansdo do ensino superior trouxe um numero muito grande de estudantes as
universidades, o que é a rigor muito bom para a na¢do, mas evidenciou o desinteresse dos
estudantes pelos estudos desinteressados. Neste sentido, a critica de Wilson Martins esta
voltada para o modelo universitario que tem como missdo a formagéo profissional e nada para
além dela.

A posicdo de Wilson Martins o leva a assumir que é por meio da Faculdade de Filosofia
gue a Universidade chegaria a cumprir a sua misséo. Ortega y Gasset havia dito algo muito
parecido, mas referiu-se a uma Faculdade de Cultura, em sua palestra de 1929. Nessa
Faculdade de Filosofia pensada por Wilson Martins, o saber seria desinteressado e sério, uma
vez que ali “o verbo conhecer ndo tem complemento necessario: ndo estudamos literatura para
ensinar literatura, mas para conhecé-la; ndo estudamos quimica para montar fabricas de
matérias plasticas, mas apenas para saber quimica”. A finalidade da educacao, na visao de
Wilson Martins, é pois eminentemente contemplativa e “profundamente gratuita”. No entanto,

afirma ele:

(...) o que tem utilidade pratica, o que é suscetivel de emprego concreto, sdo as técnicas, nascidas
das ciéncias e das artes, e nelas fundadas [...]. Isso ndo quer dizer que a ciéncia ndo venha a ser util a
humanidade: mas é que quando essa utilidade se revela, ja ndo se trata mais de ciéncia, mas da
técnica dela derivada. (...) O culto desinteressado das ciéncias e das letras, sendo gratuito e néo
tendo em vista nenhum resultado imediato, a Faculdade de Filosofia, encarregada de difundi-lo dentro
da Universidade, adquire, assim, a fisionomia tipica do organismo universitario, a da escola que néo

aspira a nenhum grande triunfo na ordem material. (Martins, 1951, p. 78-80))

Notemos inicialmente, que Ortega y Gasset havia diferenciado investigagao
cientifica de cultura, embora tanto a cultura quanto a profissdo sejam nutridas pela
investigacado cientifica. Ha, talvez por esse motivo, uma distingdo entre esses dois
autores que de modo mais expressivo discutiram a missdo da Universidade no século
passado. Essa distincdo consiste exatamente na idealizagdo de uma Universidade
centrada em uma Faculdade de Cultura (Ortega y Gasset) e uma Universidade centrada
em uma Faculdade de Filosofia (Wilson Martins). Ora, embora seja dificil conceituar
ciéncia, trata-se claramente na palestra de Ortega y Gasset de metaciéncia, ou seja, de

uma ciéncia que pensa a propria ciéncia. Nesse sentido, uma ciéncia que pensa a
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ciéncia consiste em um importante sistema de ideias, indistinguivel, portanto, da ideia de
cultura por ele apresentado. Sendo assim, o centro da universidade deva ser o de
cultivar um sistema vivo de ideias, sobretudo das ideias mais expressivas de seu tempo,
a fim de nao transformar o profissional em um técnico que ndo compreenda sequer a
sua propria profissdo, a qual exercera batendo a cabegca em um mundo rico de ideias
diretivas que desconhece. Sendo assim, por mais desinteressados que sejam o0s
estudos de cultura, eles tém uma finalidade que ndo é meramente contemplativa, mas
sim pratica: a cultura ensina a viver no mundo e a tomar as decisées de modo mais
esclarecido.

Se pensarmos as Faculdades de Filosofia presentes em nossas Universidades
Brasileiras, compreendemos que elas fazem parte de uma educacao desinteressada,
sobretudo os bacharelados, que ndo sao voltados para a formagao de professores.
Contudo, se observarmos os debates mais urgentes e mais importantes, aqueles que
exigem esclarecimento e compreensao das ideias que estdo conduzindo nosso mundo,
nao encontramos ai necessariamente os filésofos para construirmos com eles um
debate publico. Que sirva de exemplo a bioética e o importante lugar que hoje ocupa em
nossa sociedade, e que sirva de exemplo o seu produto mais paradoxal: os comités de
ética (mais adiante esforgar-me-ei para construir um debate em torno desse tema).
Historicamente, as Faculdades de Filosofia nas universidades brasileiras ndo tém criado
uma elite pensante que se debruca sobre os problemas sociais e politicos (publicos,
portanto), sobretudo os cursos de filosofia, que ainda permanecem como que no interior
das Universidades Medievais, mas com a seguinte distingdo: atém-se apenas as
lectionis estando ausentes por completo as disputationis. Se a Faculdade de Filosofia
tem apenas a tarefa de formar o gosto pelo estudo desinteressado, ela ndo cumpre, pelo
que compreendi até aqui e pelo que sera explorado no capitulo sobre o Esclarecimento,
a misséo da Universidade.

Para ser justo, no entanto, com Wilson Martins, € preciso defender a ideia de que a
elite pensante de uma nagéo, formada nos estudos sérios e desinteressados, tenha
igualmente uma vocacgao politica, isto €, uma vocagao para o debate publico, condigao
sem a qual n&o se poderia justificar estes estudos a ndo ser como uma vocagéo para a
idiotia. Voltemos, para finalizar, ao ponto de partida.

O itinerario que nos trouxe até aqui permite novamente colocar a questao central
desta disputatio contemporanea. Perguntava ha pouco: o que é propriamente a

educacdo? Entre outras coisas, a educagao exige um debate aberto sobre a sua propria
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natureza. Dar uma resposta a esta pergunta do ponto de vista desta ou daquela
disciplina, desta ou daquela perspectiva, sera sempre insuficiente. O ensino tem sido
critico ou examinado em nossas Universidades? Desde que possamos abertamente
discutir esses assuntos, sim, mas para isso, € necessario novamente colocar estas

questdes sobre a mesa de debate.
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CAPITULO 4 - Esclarecimento e Modernidade

A cultura do espirito ndo é outra sendo o tempo reencontrado.

José Henrique Santos, in O trabalho do Negativo, pdag. 356.

§ 29. Definigao do objeto

O percurso tragado até aqui, quando coloquei a questdao mais fundamental para a
educagao, segundo meu julgamento, a questdo teleoldgica, revelou-nos respostas
fundamentais. A formacdo do homem em sua completude, espiritual, moral e corporal, foi
posta pelos gregos e recuperada nas disputationis praesens com a construgéo da critica
a educacao contemporanea. Antes de construir o ultimo capitulo, ele mesmo uma
disputatio atual em sua inteireza, resta-nos uma ultima parada, uma ultima leitura da
tradicdo.

Espero veementemente que esse esfor¢co de conhecer e interpretar a tradicao
antes de enfrentar os problemas de nosso tempo seja bem compreendido. Muitas vezes,
por ignorancia, somos tomados por um entusiasmo e dizemos com espanto: “que
originalidade”, “nunca alguém pensou nisso antes”, etc.. Um estudo da escola de
Alexandria, como apontei antes, mostraria que até mesmo a fisica moderna deveria se
retratar com a tradigao. A primeira tarefa de Adao, nunca é demais lembrar o testemunho
dos antigos mitos, foi o de chamar as coisas pelos nhomes para reconhecé-las. E nao
seria um dos deveres das Universidades preservar a sua propria histéria bem como a
historia dos saberes que a possibilitaram? Portanto, ndo entendo tradigdo ou tradicional
como algo fora de mim que esteja encerrado no passado, proximo ou distante. A tradigao
pode ser muito mais revolucionaria do que ideias sem histéria, pois sabe combater as
construgcdes mal feitas e preservar as que encontram bom alicerce. E as vezes basta a
lembranca bem compreendida de uma pratica ou ideia que resistiu as intempéries do
tempo para demolir o dogma da originalidade.

Combater a tradicdo & quase sempre combater um falso tradicionalismo. A
tradicdo é apenas uma espécie de disposigao de consciéncia para estudar a cultura: no
fundo, a tradigdo € a garantia de liberdade, pois permite no sentido forte fazer escolhas.
Ela evidencia pelo esfor¢co da consciéncia a forga do alicerce dos valores escolhidos. Se
Maquiavel, para citar um exemplo, empreendeu uma revolugdo no modo de se ver a
politica, foi porque soube tirar proveito de seus estudos da cultura dos antigos e mostrar
o valor dos exemplos da histdria. Portanto, a tradicdo deve aqui ser entendida como uma
disposicdo de consciéncia para estudar as construcdes que foram postas a prova pelo
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tempo. Como procurarei mostrar neste capitulo, um retorno ao século XVIII e uma
compreensao do debate que ali se estabeleceu em torno do que seja o esclarecimento,
pode ser muito mais revolucionario e atual do que a visdo comum admitiria diante da
tarefa de discutir com a tradicéo.

E possivel que eu seja acusado de nZo trazer para a nossa discusséo alguns
autores e algumas obras que ocupam lugar privilegiado na histéria da cultura, sobretudo
gquando estamos dispostos a falar de educacdo numa perspectiva iluminista. Os
pensadores do seculo XVIII legaram a tradicdo contribuicbes solidas, sobretudo para o
conceito de liberdade. Este parece ser o caso de Jean Jacques Rousseau, para quem a
construgdo de um principio capaz de legitimar a vontade livre foi sempre uma meta
fundamental. A propria liberdade é para o filésofo francés o que qualifica o homem
enquanto homem. Efetivamente, examinar seu livro O Emilio, além de prazeroso, traria
uma riqueza maior ao presente trabalho. O mesmo se pode dizer em relagdo a outra
obra, Julia ou A Nova Heloisa. Mas escolhas precisam ser feitas mesmo que apenas
revelem a predilecdo de quem as faz.

O itinerario pela Idade Média, sobretudo pelos séculos XII e Xlll, revelou um
aspecto fundamental para a presente pesquisa: ndo apenas a lectio predominou na
escolastica. A presenca da disputatio deu a educagao praticada naquele periodo um
carater fundamentalmente critico. Apesar de ter deixado claro este aspecto, as
estratégias diferiram das usadas nos capitulos 1 e 2, quando me esforcei para levantar
as questdes lendo diretamente os autores envolvidos, Platdo e Aristételes. A extenséo
do problema da educagdao medieval ndo me permitiu dar ao tratamento das questdes a
mesma profundidade, uma vez que a analise perde em rigor quando estendemos muito
o objeto a ser examinado. Ciente do que ganhei e do que perdi com uma abordagem
histérica no capitulo 3, proponho para o exame das questdes do Esclarecimento o
mesmo rigor que me orientou no exame das questdes nos primeiros capitulos. Assim, é
possivel escolher um texto fundamental e compreendé-lo em profundidade. Esta é a
estratégia para discutir o tema. E parece-me que nenhum outro texto interessa mais a
esta tese do que o artigo escrito por Kant que se esforgca para responder a questdo: O
que é Esclarecimento? Nao apenas por responder a esta questdo fundamental para a
modernidade, mas, sobretudo por colocar a pergunta que é a mesma que estamos hoje

procurando responder, ao discutir o ensino e a educacgao.
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§ 30. O nascimento da pergunta: O que é Esclarecimento?

Ao carater dogmatico da educagao parece opor-se de forma nitida ao carater do
Esclarecimento, uma vez que este movimento intelectual teve como marca d'agua a
prépria nogao de critica, sendo um de seus principais fundamentos efetivamente o
debate publico, como mostrarei a seguir.

As expressodes lluminismo, Século das Luzes, Esclarecimento e ainda llustragdo
revelam que o movimento filosofico do século XVIII que abrangeu, sobretudo a
Alemanha, a Franca e a Inglaterra, esteve longe de ser definido por uma Uunica
caracteristica comum, sendo, pois, mais complexo que as simplificagdes dos manuais de
historia. Conforme observou de maneira muito sensata Ferrater Mora, ao endossar a
tese de Giorgio Toneli por ele trazida, ha sobretudo uma diferengca no modo como os
proprios pensadores daquele periodo se denominavam e o modo como os historiadores
posteriormente os definiram (MORA, 2001, Il: 1440). De modo geral, os historiadores
definem o lluminismo como um movimento marcado pelo otimismo quanto ao poder da
razao e a possibilidade de uma sociedade organizada racionalmente. Este otimismo esta
efetivamente presente e é consequéncia direta do racionalismo do século XVII e do
sucesso das ciéncias da natureza naquele periodo (MORA, 2001, II: 1441). Mas ha
nuances importantes que séo perdidas quando nos aproximamos do lluminismo pela via
dos historiadores e, conforme afirmou o préprio Voltaire diante de Leibniz, tratava-se de
um “otimismo baseado unica e exclusivamente no advento da consciéncia que a
humanidade pode ter de si mesma e de seus proprios acertos e torpezas” (MORA,
idem).

A diversidade de termos com os quais os pensadores do século XVIlI
denominaram a si mesmos é prova de que o assunto € mesmo complexo: Aufkldrung
entre os alemées, Enlightenment entre os ingleses, Lumiéres ou Siecle des Lumiéres
entre os franceses. Apesar de os termos lluminismo e llustragdo serem os mais usados
em nossa lingua para caracterizar de forma geral as tendéncias intelectuais daquele
século (lluminismo traduz de forma adequada o termo inglés, Enlightenment), optei pelo
termo Esclarecimento no titulo deste capitulo por traduzir mais adequadamente o termo
alemao, e isso por dois motivos: primeiro porque penso ser necessario levar a sério a
tese supracitada de Giorgio Toneli reiterada por Ferrater Mora; segundo, porque ao
aproximar-me dos pensadores oitocentistas e de seus escritos, tendo passado pelos
gregos e pelo estudo dos medievais, pareceu-me que o texto de Immanuel Kant

representa uma linha de pensamento mais préxima a ideia central defendida na presente
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tese, a saber: a de que a educacgao deve ser radicalmente critica, examinada, e nao
dogmatica. Nossa estratégia de estudos, ao fugir dos historiadores, é ler diretamente os
escritos dos intelectuais do final do século XVIII, e isso € possivel gragas ao trabalho
organizado por James Schmidt (1996), What Is Enlightenment? Eighteenth-Century
Answers and Twentieth-Century Questions, que traz os textos daqueles pensadores®. O
livro organizado por Schmidt dispensa o trabalho arduo do pesquisador de se langar a
procura dos velhos jornais guardados nas bibliotecas europeias dos diversos artigos que
orbitam em torno da questao. Tarefa esta que seria para mim impossivel no momento.

Antes de analisar o texto do préprio Kant sobre o Esclarecimento, vejamos como
este ensaio surgiu, ndo dispensando, portanto, o senso histérico necessario a uma
leitura genealdgica.

Ao fim do ano de 1783, um artigo publicado em um jornal da capital prussiana,
Berlim, fez a pergunta sobre o seu proprio tempo: Was ist Aufkldrung? Ou seja, O que é
Esclarecimento? Nao demorou muito e um debate em torno deste conceito tomou conta
das publicagbes alemas. Um inventario sobre as publicagbes que se seguiram a esta
pergunta nos revela que praticamente em todos os seus desdobramentos, o
Esclarecimento foi debatido e desenvolvido ao longo dos anos de 1780. A repercussao
deste debate cobriu boa parte da Alemanha e da Europa nas décadas seguintes, muito
embora n&do seja exagero afirmar que aquela década de 1780 tenha desenvolvido o
tema em todos os campos possiveis, conforme mostra Schmidt (1996) na introdugcao do
livro que organizou e conforme fica claro a medida que a leitura dos proprios textos
comprova esta observagédo. Contudo, apensar dessa grande repercussao, apenas um
ensaio que pretendia responder a essa pergunta ganharia séculos mais tarde uma
publicagcdo no Brasil: o ensaio de Immanuel Kant, intitulado “Resposta para a pergunta:
O que é o Esclarecimento?”. Ainda a partir da coletanea de publicagdes organizadas por
Schmidt, podemos perceber que a preocupagao em definir e discutir o conceito de
Esclarecimento foi propriamente germanica. Assim, intelectuais como Immanuel Kant,
Moses Mendelssohn, Johann Gerog Hamann, Fridrich Heinrich Jacobi e Christoph

Martin Wieland, entre outros, escreveram suas respostas a questao publicada em 1783.

0 Todas as citacbes feitas dos ensaios dos intelectuais daquele periodo terdo como fonte esta edigao,
excecao feita ao texto de Immanuel Kant, que examinei a partir da tradugédo de Luiz Paulo Rouanet (fonte
das citagbes) cotejada com o alem&o. E por isto que nas citagdes diretas dos escritores alemaes, serei
obrigado a traduzir o termo Enlightenment (que seria traduzido comumente em portugués por /lluminismo)
por Esclarecimento, uma vez que apesar de ler o texto em inglés, trata-se de uma tradugdo do alemao
para esta lingua, e como o termo no original é Aufkldrung, ele se deixa traduzir com mais rigor por
Esclarecimento.
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Vejamos mais de perto como se deu a génese do debate. No artigo de 1783
publicado pelo teélogo e educador Johann Friedrich Zollner no Berlinische Monatsschrift,
o tema discutido era a conveniéncia de cerimdnias para casamentos civis, sem o rito
religioso. Zollner observa que os casamentos muitas vezes costumam ser desnorteados,
sem o devido esclarecimento, apesar de serem realizados “sob o nome do
esclarecimento (Aufkldrung) nos coragbes e mentes dos homens”. Feita esta
observacéo, o tedlogo pergunta em nota de rodapé: Was ist Aufkldrung? (SCHMIDT,
1996:). De fato, esta € uma pergunta tdo importante quanto a que estou levantando
reiteradamente na presente tese: o que é educacédo? Pois no fundo é da pergunta o que
€ que surge a questao teleologica, para qué? Mais adiante farei as devidas
aproximacbes. O fato € que nao demorou muito e um ano depois a Berlinische
Monatsschrift publicou as respostas de Moses Mendelssohn e Immanuel Kant. A partir
dai outros periodicos também publicaram respostas de outros autores, e um dos mais
interessantes debates dos tempos modernos se instaurou na Alemanha. Conforme
podemos verificar na leitura destes artigos, ndo houve, no entanto, muito esforgo dos
autores em deixar clara uma definicdo do conceito em disputa tendo, talvez, o ensaio de
Kant ganhado notoriedade por ter tido a coragem de responder diretamente e de
maneira clara a pergunta levantada. Nao encontrei nos demais artigos a coragem de
correr esse risco.

Uma segunda fase desse debate teve inicio em 1788, quando a questdo da
censura € abrangida pelos artigos, sobretudo com a disseminagdo da Revolugao
Francesa. Em 1789, Kant escreve O Confiito das Faculdades, que trata destas questdes.
Essa censura atinge, como deixa claro Schmidt (1996) ao apresentar os artigos que
compdem esta segunda fase, a espinhosa questéao entre o Esclarecimento e a fé. Com a
execucgao de Louis XVI em janeiro de 1793, a questdo de saber se o Esclarecimento
traria algum prejuizo para a autoridade publica foi acompanhada de um debate
acalorado envolvendo agora o campo da politica. Assim, da pergunta inicial sobre o que
€ o Esclarecimento, chegamos ao final do século XVIII a um debate intenso sobre as
relacdes entre o uso publico da razao, a fé religiosa e a autoridade politica.

Apds compreender mais de perto a pergunta pela definicdo de esclarecimento no
artigo de Zollner, ndo tenho razdes para crer que se tratava de uma pergunta sincera.
Até onde consigo ver, tratava-se de uma pergunta retérica vinda de um reformador da
educagao que queria saber o que € necessario fazer para esclarecer a populacao

mergulhada na crendice infundada do senso comum e do misticismo popular. A pergunta

162



de Zollner tinha claramente o intuito de instaurar um debate publico. Zollner teria, no
entanto, condigbes de prever tamanha repercussdo? O fato é que esta pergunta se
justifica porque desde que Friedrich, O Grande, iniciou seu reinado na Prussia, 40 anos
antes, seu governo foi marcado pela flexibilidade nas leis que geriam a censura, sendo
permitido a publicagdo de toda espécie de opinides, conforme podemos ler no artigo de
Mohsen, na traducgao inglesa, What Is to be done toward the Enlightenment of the
Citizenry? (in. SCHIMDT, 1996: 31 e ss). Tomando outro testemunho, desta vez com
Gotthold Ephraim Lessing, o governo de Friedrich foi marcado pela tolerancia nas
publicacdes de tal modo que permitia a liberdade “para fazer tantas observacgodes idiotas
contra a religido quanto se quisesse” (SCHMDT, 1996: 3-4). Contrastando a situagao
sobre questdes publicas com o que se estava publicando na Dinamarca, na Franga e em
Viena, Lessing observava ainda que Friedrich “governou a terra mais escravizada da
Europa.” (SCHMIDT: 1996: 4). O artigo, On the Question: What Is Enlightenment?, de
Mendelssohn, por outro lado, pergunta se determinados preconceitos promovidos pela
prépria Nagdo devem permanecer sob o dominio da lei e da censura ou se deveriam ser
deixados ao critério de cada individuo. Com o progresso da ciéncia, com o avango das
explicagdes cientificas, desde que estas sejam devidamente divulgadas e popularizadas,
desde que se garantam as condi¢cdes de liberdade de expressédo, o Esclarecimento
parece inevitavel a Mendelssohn. Mas a questdo € que este otimismo esteve longe de
ser compartilhado por todos, ao menos nao na visdo de Lessing, como lembrei acima.

Ainda neste artigo publicado no Berlinische Monatsschrift por Mendelssohn,
encontra-se uma distincdo entre o esclarecimento publico (Birgeraufkldarung) e
esclarecimento do homem (Menschenaufkldrung), o primeiro € uma adequagado do
conceito estendido a sociedade no contexto do qual se trata; e este ultimo dirige-se ao
homem como homem, ndo ao homem como cidaddo. “Certas verdades”, observou
Mendelssohn, “que sdo uteis para o homem como homem, as vezes podem ser
prejudiciais a ele como cidadao” (SCHMDT, 1996: 55)

§ 31. A Célebre Resposta de Immanuel Kant

As respostas a pergunta de Zollner provocaram o uso publico da razdo, um
debate em torno de um problema que é central na educacao, tal como a presente tese o
concebe. Examinar com mais cuidado a resposta publicada no artigo de Immanuel Kant
permiti-me-a enfrentar de forma mais clara o problema do dogmatismo, ao qual

contraponho uma educacéo critica, para tecer uma analise conceitual mais segura da
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educacao praticada atualmente.

O artigo de Kant foi escrito em setembro de 1784 e publicado na edicdo de
dezembro daquele mesmo ano no jornal cientifico Berlinische Monatsschrif, e ocupava
as paginas 481 até 494. O leitor do Berlinische Monatsschrift ja tinha na primeira linha do
artigo de Kant uma resposta direta a questdao anteriormente posta por Zollner, mas

leiamos todo o primeiro paragrafo:

Esclarecimento (Aufkldrung) é a saida do homem de sua menoridade, pela qual ele préprio
é responsavel. A menoridade é a incapacidade de se servir de seu préprio entendimento
sem a tutela de um outro. E a si préprio que se deve atribuir essa menoridade, uma vez que
ela ndo resulta da falta de entendimento, mas da falta de resolugdo e de coragem
necessarias para utilizar seu entendimento sem a tutela de outro. Sapere aude! Tenha a

coragem de te servir de teu proprio entendimento, tal é portanto a divisa do

. 41
Esclarecimento.

A primeira linha do artigo traz, portanto, uma definicao negativa: o esclarecimento
nao € a menoridade. Menoridade € imputada ao préprio menor, diz o texto, pois é
provinda da falta de animo de emancipar o entendimento do governo de uma tutela.
Desde que nao haja uma deficiéncia cognitiva, todo homem pode aprender e fazer o uso
privado e publico de sua razdo. O ponto inicial é portanto a resolucdo de se atrever a
aprender, pois somente tal atrevimento pode conduzir o homem ao conhecimento,
afastando-o da menoridade da qual é responsavel, uma vez que ela é o resultado da
covardia e da preguica. Dai o imperativo latino, tomado de empréstimo a Horacio:
sapere aude! Ouse saber, tenha a audacia de saber.

E notavel que ja neste primeiro paragrafo do texto kantiano tenhamos a colocagao

4 Sirvo-me grandemente da tradugao Luiz Paulo Ruanet, disponivel em
http://www.uesb.br/eventos/emkant/texto Il.pdf. Contudo, julguei necessérias algumas pequenas
adequacgdes a partir do cotejamento com o] texto original, disponivel em

http://www.rosalux.de/fileadmin/rls _uploads/pdfs/159 kant.pdf. Gostaria de observar, inicialmente, que o
texto de Kant é de dezembro de 1784, e ndo de 1783. Algumas modificagdes na citagdo sdo advindas de
uma discordancia quanto a tradugdo de determinados termos que sao fundamentais no texto de Kant.
Recusei o emprego do neologismo minoridade, que ndo apresentou justificativa. A traducdo de
Verschuldeten que aparece na expressao selbstverschuldeten por responsavel parece mais acertada,
contudo, o tradutor ndo se decide e em outras passagens, como ocorre na primeira linha do penultimo
paragrafo, traduz por culpado. O uso do termo Verschuldeten varia obviamente com o contexto,
significando muitas vezes endividado. E certo que Schulden, além de divida, significa também culpa. Mas
no texto do Kant, trata-se claramente de atribuir ao homem pela sua preguica seu estado de ignoréncia, de
dependéncia, de menoridade (Unmiindigkeit). Portanto, quando Ruanet traduz selbstverschuldeten
Unmiindigkeit por “da qual ele proprio é culpado”, eu altero para “da qual ele préprio é responsavel”’, como
ele mesmo faz na tradugao da primeira linha. Como todas as citagdes serao feitas a partir da tradugéo de
Ruanet, disponivel no site indicado, apenas indicarei a pagina e isso quando julgar necessario.
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da disposi¢cédo do uso do entendimento. Tal disposi¢cao € capaz de distinguir os homens,
uma vez que a maioria manifesta uma determinada inércia em permanecer sob a tutela
do outro, algo muito préximo daquilo que mostrei no capitulo 1 como um virar o pescocgo.
Nao resistindo a tentac&o: sair da menoridade da qual se é responsavel € permanecer
no interior da caverna, segundo a parabola platénica, com as correntes imobilizando o
olhar que permanece fixo, voltado para o mundo da opinido e de um conhecimento falso.

Essa comodidade que toma por completo o preguigoso é alimentada pela reflexao
encontrada em um livro, pela direcdo dada pelo diretor espiritual, pelo médico que
decide pelo regime, pelo contabilista que toma conta de suas finangas. Dai a dificuldade
de vencer essa comodidade. “Se posso pagar’, diz Kant no segundo paragrafo, “ndo
preciso eu mesmo esforgcar-me”, “outros se encarregardo de minha aborrecida tarefa”.
Ainda pensado do ponto de vista do individuo, Kant arremata a questao: “Preceitos e
formulas, esses instrumentos mecanicos destinados ao uso racional sdo entraves deste
estado de menoridade que se perpetua” Assim, “é dificil para todo homem tomado
individualmente livrar-se dessa menoridade que se tornou uma espécie de segunda
natureza”.

E interessante notar que Kant toma inicialmente a questdo do ponto de vista do
individuo. Temos aqui uma das caracteristicas daquilo que se chamou modernidade. Se
observarmos a tradicdo grega e a medieval, ndo encontraremos muito acerca da nogéao
de individuo. Assim, Kant pode falar do uso privado da razdo no trabalho cotidiano do
individuo, responsabilizando-o por seus atos ou pela preguica e pelas consequéncias de
seus atos, pela sua menoridade.

Na sequéncia, observemos que o artigo passa a abordar a questao do ponto de
vista politico, no sentido grego de vida publica. E notavel que ai a questdo seja tratada
com uma maior esperanga, pois se para o individuo sozinho é absolutamente dificil
alcangar o esclarecimento, para o publico, o esclarecimento & algo possivel e até
mesmo inevitavel, caso haja liberdade e debate publico. Ai, diz Kant, aparecerao
homens pensando por si mesmos, que rejeitaram o julgo da menoridade, e que estao
dispostos a difundir “o espirito de uma apreciacdo razoavel de seu proéprio valor e a
vocacgao de cada homem de pensar por si mesmo”.

O Esclarecimento é colocado por Kant, como também o é posto por Mendelssohn,
como o resultado inevitavel da liberdade de fazer o uso publico da razdo. E esta questdo
que devemos cobrar na atualidade de nossos professores universitarios, que muitas

vezes encerram O seu compromisso com a educagdo na relagcdo privada (porque é
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dirigida a um pequeno numero de pessoas) que tem com os estudantes. O uso publico
da razao, a disputa publica em torno de um tema que necessita de esclarecimento, é um
dos deveres mais bem circunscritos na educag¢ao, ao menos tal como a encontramos na
Academia nos tempos de Platéo ou no Liceu nos tempos de Aristételes. E que no fundo,
a critica € um dever civil, é ela quem define o cidadao. O uso publico da razado € exigido
nas instancias em que os Comités de Etica em Pesquisa e os Comités de FEtica
Profissional operam aquilo que denomino de redugéo deontoldégica e que sera discutido
no capitulo 5. Esta redug¢do deontolégica operou no sentido de forgar a propria disciplina
de ética no interior da Universidade a abandonar a historia dessa disciplina. Historia
essa que muitas vezes traz uma discussdo dos assuntos que a bioética considera ter
inovado.

Importa perceber que a definicdo de homem publico esclarecido libera o sujeito
das amarras particulares das instituicbes as quais ele serve. Assim, Kant esforga-se por
nos mostrar que um professor universitario, um padre, um pastor, um juiz, que cumprem
com suas obrigacdes no uso privado (em relagdo a seu publico doméstico) nada tém a
temer ao fazer o uso publico da razdo, nem mesmo quando as proprias instituicbes as
quais estao ligados sdo alvo de suas criticas. Notemos que € necessario dispensar toda
forma de censura.

Mais adiante tratarei dessas formas privadas de manutencdao da menoridade,
sobretudo, por ser nossa realidade, mais do que nosso tema, a questdo da sala de aula.
Voltando a questdo do publico: a responsabilidade que temos em tornar publicos os
nossos conhecimentos € um compromisso € um dever para com a prépria ideia de
progresso da ciéncia e dos saberes de modo geral. Embora tenha uma série de
restricbes a este termo, progresso, penso que Kant em seu texto esta pensando numa
espécie de dialogo necessario que a época atual deve permitir acontecer com as futuras
geragoes. Assim, cabem aos homens ilustrados documentar o seu tempo e publicar as
suas ideias e opinides. Do mesmo modo, o texto de Kant, publicado em um jornal e nao
numa revista especializada de filosofia, € uma espécie de descricdo do quadro do seu
tempo. E um Kant exotérico, para recuperar aquela condicdo dos didlogos de Platdo que
fiz questdo de lembrar no segundo capitulo. E é porque os homens escrevem sobre o
tempo em que vivem que podemos estabelecer um dialogo direto com eles sem passar
pelas maos e olhos dos historiadores.

E notavel que de todos os mananciais dos quais os saberes podem brotar, Kant
dé uma atengao especial a religido, pois, explica ele, “em relagdo as ciéncias e as artes,

166



nossos soberanos ndo se interessaram em desempenhar o papel de tutores de seus
suditos” (p. 8). E que duas posturas precisam conviver bem tanto no homem de religido
quanto no proprio discurso religioso: uma postura imanente, na qual € o homem de
religiao absorvido por sua crenga, e uma postura critica, ndo para examinar
racionalmente o dogma da fé, mas para examinar do ponto de vista externo, os préprios
costumes sociais e politicos da religi&do. Assim, ao lado do trabalho interno da igreja, um
padre ou um pastor, por exemplo, deve professar sem nenhuma coergcido suas
impressoes intelectuais sobre a religido. Portanto, as virtudes intelectuais devem fluir
livremente para além de todo o exercicio de uma virtude religiosa.

Para finalizar este breve comentario, resta notar que é do uso publico da razao,
da critica levada a publico, que uma nacdo amadurece em todos os seus sentidos. Os
sentidos que estamos discutindo aqui dizem respeito a educagdo. Como farei a critica da
educacao atual a partir da legislacdo brasileira, cumpre observar que Kant faz as
mesmas observacgdes que Platdo fizera em seu dialogo Criton, no qual, a partir da figura
de Sodcrates, apresenta umas criticas as leis de Atenas ao mesmo tempo em que
defende o dever de observa-las.

Diz Kant:

Mas a reflexdo de um chefe de Estado que favorece o Esclarecimento vai mais longe e vé
bem que, mesmo a respeito da legislagdo, ndo ha perigo em autorizar seus suditos a fazer
publicamente uso de sua prépria razdo, e em expor ao mundo suas ideias sobre uma

melhor redacao das leis, mesmo que seja com ajuda de uma critica franca das ja existentes.

E dai podemos entdo concluir, sempre provisoriamente, que um debate
sobre a redugcao deontolégica e a auséncia de uma finalidade da educagao bem
definida na legislagao é muito mais do que urgente.

§ 32. Esclarecimento e Liberdade

O texto de Immanuel Kant traz questdes significativas para o debate em educacéao
e, sobretudo, para a questdo do ensino. Proponho agora, como problema a ser
examinado, uma discussdao sobre o ensino por meio do argumento de autoridade
(conhecido entre os logicos e retdricos pela expressdo argumentum ad verecundiam, a
exemplo de Copi, 1978: 76). Vimos que na lectio das Universidades medievais esta era

uma modalidade bastante usada. Ainda o € em nossas universidades. A Idade Média
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nao conhecia os meétodos experimentais das ciéncias modernas, por iSso a evocagao
dos auctores era fundamental. Por outro lado, podemos indagar se o uso do
argumentum ad verecundiam nao € entre nés ainda uma forma de educacgéao clerical:
pois ndo promove o0 uso da razao livre capaz de exercitar o pensamento, mas ensina
uma teoria do mesmo modo que se ensinava uma doutrina.

Ha entre ndés diversos usos do argumento de autoridade. No dia a dia, alguém
pode dizer que “o papa Francisco disse que...” e seu ouvinte ser levado a concordar com
ele, ndo pelas razées que apresentou, mas pela simpatia e admiragdao do cristdo por
Francisco. Ora, no meio académico nao € diferente. Se ndo usamos o0 papa como
autoridade é apenas por acidente disciplinar. Entdo poderiamos dizer: Freud disse que a
religido € uma neurose, e a partir dai contestamos a manifestagdo do aluno que ousar
discordar de Freud. Ou de Aristételes ou Popper, James Watson, Patrick Bateson, David
Attenborough ou Michael Foucault. Na escrita dos artigos de nossas revistas, somos
impelidos a n&o raciocinar, pois quando o fazemos, logo vem a exigéncia do editor: onde
estdo as suas referéncias? “Suas referéncias”, dizem, e aqui pouco importa que
referéncias sejam, pois no fundo ndo tem mais importancia quem o diz, desde que esteja
publicado em uma revista indexada. Trocamos uma boa argumentagdo por uma
referéncia, numa espécie de dogma da imaculada citacdo, se me for permitida a
parafrase. Mas ai devemos fazer o uso publico da raz&o e criticar a n6s mesmos: pode a
ciéncia que praticamos efetivamente promover esclarecimento?

Penso que esta questdo é demasiadamente séria. Embora indispensavel para a
vida intelectual, a autoridade ndo é infalivel. E notavel que os autores que reuni nessa
primeira parte da tese defendam uma maneira critica de pensar. Se isso é verdade,
entdo podemos concluir dai que se podemos criticar a tradicdo € porque ela prépria nos
ensinou esse exercicio. E isso ndo € pouca coisa. Por outro lado, devemos reconhecer
que é preciso, tanto na filosofia quanto na ciéncia, reconhecer a autoridade de quem se
dedicou a uma questao e produziu sua obra, pois do contrario teriamos que refazer
todas as questdes desde o comeco. E o risco de repetir o castigo de Sisifo seria real.
Contudo, apesar da ressalva, é preciso perguntar a partir do texto de Kant: confiar numa
autoridade, referenciar um raciocinio, ndo com premissas, mas a citacdo de um estudo,
nao é renunciar a nossa propria tarefa de pensar e usar a razdo? Tenho pela ciéncia,
contudo, que ndo escapo as minhas proéprias criticas.

O uso privado da razao, quando a exemplo do exercicio docente, o professor esta

a so0s com seus estudantes, pode seguir entre outras, ao menos duas vias possiveis: A)
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pode conduzir o aprendiz a pensar, a raciocinar. Um exemplo seria 0 método dialdgico-
socratico, ou seja, o exercicio de ensinar por meio do dialogo, colocando perguntas e
analisando as respostas, refutando logicamente toda resposta insustentavel; outro
exemplo seria a disputatio, a analise nao apenas de uma visao, teoria ou explicagao do
assunto tratado, mas de ao menos duas, sendo uma contraria a outra. Pode-se, por
exemplo, iniciar uma aula de biologia com uma teoria ja derrubada, sem tal adverténcia
ao publico, e seguir com a sua refutagdo a partir de uma teoria mais atual. Os exemplos
seriam muitos e nos conduziriam a uma digressao. Outro caminho possivel é B) ensinar
um pensamento ja acabado, pronto. Se a lectio medieval era um método interessante, e
nao podemos esquecer que ele é no fundo doutrinal, ele ainda parece fazer muito
sucesso entre nos, contemporaneos.

O uso do argumento de autoridade pode muito bem receber um tratamento
positivo, nem que seja no simples exercicio da interpretagcdo das palavras dos auctores.
Mas sabemos, pelo método impressionista (ou seja, sem dados cientificos ou
estatisticas seguras), que a nossa pratica docente faz um mau uso desses argumentos,
sobretudo quando publica suas pesquisas. Porque no fundo, a persisténcia do uso do
argumento de autoridade para fundamentar uma conclusdo é o préprio abandono do
carater iluminista da tarefa de ensinar uma disciplina. Ensine nao a filosofia, mas a
filosofar: essa era uma recomendacéao de Kant.

Ensinar a pensar, a raciocinar, a verificar os problemas através do uso do préprio
entendimento. Essa é a posi¢cao de Immanuel Kant. No fundo, ndo se trata apenas de
uma recomendacao, a rigor, nao € possivel aprender filosofia, uma vez que, s6 para
inicio de conversa, existem filosofias e ndo propriamente a filosofia. Uma filosofia € um “
sistema dos conhecimentos racionais a partir de conceitos.” (KANT, 1992: 41) e cada
sistema construido por um pensador ou por uma escola encontra-se no campo de
batalha, de disputa, no campo da polémica com outros sistemas. No fundo, a filosofia é
sempre uma jornada inacabada. Dai a ideia de ensinar a filosofar, ndo sendo possivel
ensinar algo que nao esta em momento algum terminado. Eis a justificativa (KANT,
1992: 42):

Como é que se poderia, a rigor, aprender filosofia? Todo pensador filoséfico constréi, por
assim dizer, sua prépria obra sobre os destrogos de uma obra alheia; mas jamais se erigiu
uma que tenha sido estavel em todas as suas partes. Ndo se pode aprender Filosofia ja pela

simples razdo que ela ainda nao estd dada. E mesmo na suposicdo de que realmente
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existisse uma, ninguém que a aprendesse poderia se dizer filésofo; pois o conhecimento que

seria dela seria sempre um conhecimento tdo somente histérico-subjetivo.

O Esclarecimento do século XVIII é ainda atual porque ainda necessitamos dele,
uma vez que nossa pratica educativa é dogmatica e nao critica e, portanto incapaz de
promover uma emancipagdo do sujeito em relagdo a sua tutela. O simples fato de
necessitarmos de esclarecimento, ou seja, de promover uma saida de nossa
menoridade, torna a questdo atual. Nao se trata de dizer que Esclarecimento foi um
empreendimento malogrado, mas talvez seja ainda possivel dizer que seja um
empreendimento inacabado. A educagao € dogmatica quando arroga para si o nome de
ciéncia quando esta a tratar de assuntos que nao sdo do dominio cientifico. No fundo,
para citar apenas dois exemplos, socialismo cientifico ou moral cientifica sdo expressoes
vazias de sentido, pois o adjetivo ndo acrescentou em nada a sua fundamentacgao.
Dizem os socidlogos e moralistas de nosso tempo que suas ciéncias podem ser
fundamentadas empiricamente. Ora, ndo ha fundamento para uma ciéncia na
experiéncia. A experiéncia ndo é capaz de fundamentar ciéncia, disso ja os gregos
sabiam: um fundamento ndo pode ser apoiado em fatos porque é fruto da teoria. Assim,
até onde consigo ver, o objetivo cientifico nestas ciéncias humanas revela apenas a
intencao persuasiva e retérica de fazer o uso do argumentum ad verecundiam.

Retornemos a questdo: a ciéncia € promotora de esclarecimento? No texto de
Immanuel Kant, o termo liberdade € usado em sua forma mais simples possivel: “Esse
Esclarecimento ndo exige todavia nada mais do que a liberdade; e mesmo a mais
inofensiva de todas as liberdades, isto &, a de fazer um uso publico de sua razdo em
todos os dominios” (pagina 3). A auséncia de liberdade é exatamente definida como a
censura. Portanto, liberdade aqui possui um sentido politico, préximo aquele principio da
democracia ateniense que, ao lado da isonomia, era expresso na palavra isegoria. O
cidadao de Atenas, na democracia do século V a. C. podia manifestar sua opiniao
livremente na assembleia (0 ise € uma declinagdo de iso, que significa igual, e esse
goria que completa a palavra é uma referéncia a Agora, ou seja, & praga publica).
Portanto, liberdade € um conceito politico, diferentemente do tratamento que Kant da a
esse dificil conceito em sua Critica da Razdo Pura, quando ganha um sentido
cosmoldégico (Cf. “Dialética da Razao Pura”) ou em sua Critica da Razao Pratica, quando
€ entendido sob o dominio moral como autonomia da razdo perante a vontade. Ha

discretamente um liberalismo rousseauano no artigo de Kant: “Um grau mais elevado de
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liberdade civil parece ser vantajoso para a liberdade de espirito do povo”. E esse
liberalismo € outra marca importante da modernidade, o que atesta o truismo de dizer
que Kant esta escrevendo sobre seu tempo.

Dito isso, podemos agora dizer que a ciéncia somente pode promover o
esclarecimento se ela exercitar o uso publico da raz&o: em algum momento, a critica das
ciéncias pode conduzi-las a uma revisdo de seus procedimentos dogmaticos, desde que
haja de nossa parte a coragem de enfrentar o problema de rever nossa pratica, a
exemplo do abuso das referéncias que sdo apenas citadas e nao criticadas e debatidas,
€ que servem apenas como argumento de autoridade.

Portanto, concluo esta secdo dizendo que o esclarecimento traz questdes
fundamentais para a educagdo em nosso tempo, em nossa pratica. E sobre o
dogmatismo na educacao que devemos estar alertas. E parece ficar claro, a cada passo
dado, que a educacao ganha em profundidade quando passamos do debate ético para o
debate politico. E é exatamente esse itinerario que entendo existir na passagem do
tratamento que Kant da a questédo da liberdade em sua Critica da Razdo Pratica para os
textos que poderiam ser chamados, usando a expressao grega, de exoteéricos, ou seja,
os textos publicados em jornais. Cabera também a nds, discutir as politicas que
envolvem e direcionam nossa educacgao, e foi a partir dessas discussdes que construi o
artigo “A educagdo nos dominios do dogmatismo: analise critica dos conceitos e da
finalidade da educagao na legislagcao brasileira”, publicado em setembro de 2016 na

revista Imagens da Educacgao, da Universidade Estadual de Maringa.

§ 33. O itinerario das Luzes: conquistas e derrotas

Na idade contemporanea, ndo podemos dizer que este ou aquele pensador &
iluminista ou pertence ainda ao movimento do esclarecimento por apresentar um
pensamento critico. E preciso mostrar que a critica de tal pensador possui
caracteristicas de um procedimento racional que vise a uma liberdade no sentido
publico, pois parece que esta € a marca d'agua do Esclarecimento. Mais ainda: esse € o
seu projeto de modernidade. A questao parece-me indecisa quanto a estarmos ainda em
uma época de esclarecimento ou se o esclarecimento foi de fato um projeto da
modernidade que n&o vingou.

Ao destituir a religido de seu lugar sagrado e central, a Revolugao Francesa nao
significou exatamente um processo de esclarecimento em que a raz&o tinha como

funcdo desenvolver uma educacao geral longe do dogmatismo. A propria razdo parece
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ter sido dogmatizada em grande medida. A questdo, sempre atual, é saber se a
populacdo em geral é capaz de enxergar na ciéncia a falibilidade de seus métodos (o
que sempre a impele a um determinado tipo de avang¢o) ou se sua relagdo com ela é
préxima de uma fé cega em que a crenga seja colocada na base da relagdo. Como
parece que estamos longe do primeiro caso, o tema do esclarecimento pensado como o
resultado possivel do uso publico da razdo pode perfeitamente ser pensado em nossos
dias.

Gostaria de lembrar um episddio emblematico. Na aurora da Revolugao Francesa,
um altar foi erigido a deusa Razdo em Notre-Dame em 1793, quando se ouviu,
teatralmente, o Hino da Liberdade. A representacao teatral na catedral de Notre-Dame é
emblematica porque representa uma espécie de superacdo da idade das trevas, no
imaginario francés, e uma restituicdo das luzes. Essa visao iluminista francesa tem
repercussdes com um alcance muito maior do que o texto de Kant que estamos lendo.
Nao é dificil compreender que a repercussao politica de destituir a Bastilha e inaugurar
uma nova era no Governo francés, que apesar de toda a violéncia arrogava o uso e a
encarnagao mesma da razao, tenha sido em tudo mais popular do que uma discussao
sobre esclarecimento e educacao feita por uma dezena de intelectuais na Alemanha.
Alguns direcionamentos da revolugcéo francesa beiram, contudo, ao obscurantismo. A
prépria Notre-Dame foi rebatizada pelos revolucionarios de Templo da Raz&o. Este novo
culto foi introduzido em outras igrejas de Paris. Efetivamente, tratava-se de um culto
secularizado, como fica claro na letra escrita por Léonard Bourdon para a musica que

abria o culto do novo templo, em 1793

Franceses, que metamorfose

Transforma os santos em lingotes de metal
A razao brotou finalmente

Ela aniquila os devotos

De seus ridiculos mistérios

Apaguemos até a memoria

Que nosso dogma no futuro

2 0 nome da musica de Leonard Bourdon ¢ Hino patridtico relativo a inauguragdo do templo da Razéo,
trazido na pagina 254 do livro disponivel no Google Books, acessado em 16 de abril de 2016, no link:
https://books.google.com.br/books?id=DoiXFPp8hoQC&pg=PA254&Ipg=PA254&dqg=Léonard+Bourdon+hy
mne-+patriotique+de+l%27inauguration+du+temple+de+la+Raison&source=bl&ots=24Tj90aicd&sig=FC4sL
SSoQe2J51v7jrHv2Jx8S _M&hl=pt-

BR&sa=X&ved=0ahUKEwj07bKsoZPMAhUFD5AKHY 1jDqoQ6AEIHDAA#v=0onepage&q=L%C3%A90onard
%20Bourdon%20hymne%20patriotique%20de%20l'inauguration%20du%20temple%20de%20la%20Raiso
n&f=false
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Seja o de sermos felizes com nossos irmaos
Franceses, a verdade que brilha em todos os olhos

A liberdade, a igualdade, eis nossos deuses.

Nao é o caso de refazer o itinerario tragico desse periodo da histéria da Franca.
Uma leitura atenta do romance de Mary Shelley bastaria para ver como o ideal da
revolucdo francesa é igualmente imbuido de monstruosidades. Ou o famoso quadro de
Goya, tado conhecido e discutido, O sono da razdo produz monstros. A questao que fica
clara no poema revolucionario de Léonard Bourdon € que o risco de destituir um culto e
de instituir outro no lugar, quando se pensa estar de posse da razdo, € sempre presente,
sempre atual: seja no campo da politica e sua bipolarizagao irreconciliavel, quando se
pensa estar de posse do bem lutando contra o mal; seja no campo da ciéncia, quando o
proprio saber € apresentado ao grande publico como o unico caminho possivel para
livrar os homens da obscuridade da ignorancia que mergulha os homens nas trevas.

Mas penso que a questdo possa ser atualizada se operarmos um raciocinio mais
ou menos simples, que tento construir da maneira que se segue. Como apontei
anteriormente, abri mao de uma exposig¢ao da filosofia de Tomas de Aquino porque nao
saberia distinguir em sua obra a filosofia da teologia, o que me obrigaria discutir esta
ultima se desejasse falar da primeira, o que extrapola minha competéncia. E possivel
dizer que toda filosofia medieval esta comprometida com a teologia. Além disso, também
a medicina (que € afinal de contas chamada de medicina teoldégica) e o direito
(lembremos que o Estado no medievo ndo € laico) estdo marcados por tal
comprometimento. Para completar o conjunto de premissas, basta observar que a
cultura ocidental, ao entrar na modernidade, foi marcada por um processo paulatino (ou
revolucionario no caso da Franga) de secularizagdo. Entdo, parece ser verdade que a
autoridade de Deus, demonstrada légica e racionalmente pelos fildsofos da escolastica,
aos poucos foi sendo substituida por outro tipo de autoridade, a tal ponto de termos em
nossos dias um novo dogma expresso na afirmagao tao cotidiana, isso é provado
cientificamente. Essa expressao, ela mesma um ad verecundiam, tem o mesmo poder
das sentencgas, Deus quis assim ou foi a vontade de Deus. Um breve itinerario da
histéria da cultura europeia nos mostra que o mesmo século XIX que coroava com o
positivismo a confianca na ciéncia e na razao, € o mesmo século de Nietzsche, de
Turgueniev e de Dostoyévski que apontam para os riscos do niilismo e da perda da fé.

O conhecimento cientifico parece ocupar o mesmo lugar da teologia da Idade
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Média. O altar da deusa Razido nao foi inteiramente destruido desde a revolugao
francesa. Assim, o raciocinio parece mais ou menos simples, pois a pergunta se
estamos em uma época de esclarecimento pode ser convertida na pergunta: pode o
conhecimento cientifico promover esclarecimento? Dois caminhos ddo duas respostas
distintas: se seguirmos pelos autores de filiagdo positivista, a ciéncia é capaz de elucidar
as razdes desconhecidas que promovem a fé em explicagdes supersticiosas que vém
apenas do argumento de autoridade de uma tradi¢ao ou de um auctor. Por outro lado, os
pensadores que citei no final do paragrafo anterior, somando-se a eles Liev Tolstai,
desconfiam desse poder libertario da ciéncia, o que torna a questdo mais interessante.

Em termos muito préximos aos que estou tratando neste estudo, Max Weber, que
conhecida muito bem toda essa literatura do século XIX, parece ter efetivamente
iluminado a questdao em sua conferéncia pronunciada em 1919 na Universidade de
Berlim, intitulada Ciéncia como vocacgéo.

A modernidade e seu apreco pela ciéncia promove do ponto de vista da cultura,
diz Weber (1982: 166) uma dessacralizagdo (Entzauberung) das visbes de mundo
religiosas ou tradicionais. Ha uma espécie de substituicdo de conjuntos de valores por
conjuntos de razdées que podem trazer consciéncia para as a¢gdes humanas. Contudo, a
critica de Weber quanto a questdo de a ciéncia trazer claridade para nossa ignorancia
parece bem peculiar. Em sua visdo, a produgdo de tecnologias complexas nao traz
esclarecimento, mas produz a figura do especialista. Para este ha uma compreensao
dos processos tecnoldgicos; para os demais, apenas uma ignorancia ainda maior, uma
vez que nossas vidas contemporaneas estdo permeadas de tecnologias cujos principios
de funcionamento s&o por nos ignorados.

A modernidade é desenhada por Weber como o resultado de um longo processo
de racionalizagao que ocorreu no Ocidente. Talvez ndao haja maneira melhor de enxergar
esse processo do que acompanhar as revolugdes que promoveram a saida de
instancias que estavam sob o dominio da teologia, ao longo de toda a Idade Média.
Assim, o Renascimento Italiano do século XVII nos deu uma analise politica autbnoma,
sobretudo com Maquiavel. O século XVII quis que as ciéncias teoricas, a exemplo da
fisica, tivessem a mesma liberdade. E também a ética e a arte reclamaram com diversos
movimentos do século XVIII essa independéncia. Ora, ndo é essa liberdade de garantir o
direito de opinido uma das marcas do texto de Kant, O que é esclarecimento? Um
desenho da modernidade revela um rosto secular, ou ansioso por secularizagdo. As

forgas produtivas podem se desenvolver com uma ciéncia empirica capaz de produzir
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tecnologias e fortalecer meios de produg¢ao. Ha, ndo ha duvidas, um progresso material.
Ou, como disse Weber (1982: 166), ha um progresso exclusivamente “pratico e técnico”.
Mas esse mesmo progresso nao implica em esclarecimento ou em emancipagéo. Nao
implica numa educacéo capaz de produzir um homem capaz de pensar liviemente. E
que nao podemos reduzir a razao a uma razao cientifica.

Assim, o raciocinio nos conduziu a este problema que aparece tanto a nés como
apareceu a Kant: s6 ha esclarecimento se houver liberdade de expressao e debate
publico. Pode, no entanto, a ciéncia de nosso tempo promover esse esclarecimento? A
resposta pode ser positiva se estivermos dispostos a rever o modo com o qual
divulgamos a ciéncia, pois o recurso das referéncias (argumento de autoridade) nos
periddicos tém tido apenas a fungao retérica de fazer passar uma questdo sem o seu
exame rigoroso, alimentando, a meu ver, um habito dogmatico. Assim, resta retomarmos
o debate do século XVIIl e submeté-lo as condigdes de nosso tempo. Se a ciéncia ocupa
um lugar de doutrinagao tal qual a religido, pode ser apenas uma opinido precipitada,
mas em todo caso necessita ser debatida. Immanuel Kant deu uma atencado especial a
religido ao final de seu texto, talvez nés devamos dar essa mesma atengao, enfim, a

questao da ciéncia e do seu uso abusivo do argumento de autoridade.

§ 34. Nietzsche e o projeto do Esclarecimento.

A obra de Friedrich Nietzsche, a quem dediquei meus estudos de mestrado, foi
construida a partir de um olhar muito atento sobre o seu préprio tempo. A medida que os
estudos de Nietzsche foram amadurecendo, a sua filosofia comegou a se definir em
torno dos estudos da cultura sob uma odtica diferente da que orientava suas
investigacbes em seus primeiros livros, escritos enquanto foi professor de filologia
classica na Universidade de Basel, na Suica. Até onde compreendo, tanto os cursos
ministrados por ele quanto seus livros escritos até 1876 s&do guiados por uma
preocupacgao em restituir a cultura a grandiosidade que ela teve tanto na idade tragica
dos gregos, quanto na grandiosidade que encontrou nos poetas alemaes, a exemplo de
Goethe. Retirar o mofo dos estudos classicos e reaviva-los para construir uma nova
paideia: € assim que leio, por exemplo, sua obra dedicada a educacgao, Sobre o futuro
de nossas instituicbes de ensino (NIETZSCHE, 2003), escrito em 1873.

Contudo, a partir de 1878 (até la pelo fim da redagédo do quarto livro que compde
A Gaia Ciéncia, quatro anos mais tarde), os escritos de Nietzsche comegam a mostrar

um investigador das realidades e costumes de seu tempo, propriamente. E notavel que a
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redacdo do livro Humano, demasiado humano (1878) é feita por um pensador livre de
suas obrigagdes académicas, pois foi neste mesmo ano que Nietzsche encerrou sua
breve carreira de professor, iniciada aos vinte e quatro anos na universidade suica,
devido a fragilidade de sua saude. De posse de sua modesta aposentadoria, ele torna-
se entdo um viandante: ndo tera mais residéncia fixa, vivendo em quartos de penséao
entre a Franca e a Italia e a Suiga. O livro escrito em 1881, Aurora, ja apresenta uma
inflexdo para a analise das questées morais e, somado a Humano, demasiado humano,
ja antecedia em grande medida as questbes analisadas mais tarde em sua obra que
certamente mais influenciou o século XX, A genealogia da moral, escrita em 1887.

Nestas obras que compreendem esse periodo, 1878 até 1882, encontramos em
Nietzsche uma defesa da Aufkldrung e de uma visao racional e critica do mundo (é
comum entre os comentadores, a afirmagao de ser esta uma fase positivista da obra de
Nietzsche). Minha intengdo, nesse momento, € ver como o Esclarecimento é recebido
por Nietzsche, e para tanto, algumas passagens de Humano, demasiado humano serao
suficientes.

A favor do Esclarecimento e desconfiado da ideia de revolugdo, Nietzsche (2000:
249) tece diversas adverténcias sobre o risco de se alimentar o orgulho da derrubada de
uma ordem social a partir da crenca de que o mais orgulhoso templo da humanidade
justa se erga dos destrogos imediata e espontaneamente. Ha uma preferéncia essencial
em Nietzsche por Voltaire a custa de Rousseau. A teoria de uma revolugido na
modernidade encontra neste Ultimo o seu apoio fundamental: no subterrdneo das
camadas mais oprimidas da civilizacdo encontra-se uma bondade natural capaz de
restituir a justica social e a prépria corrupgao tem a sua fonte num ambiente externo ao
coracado dos homens: nas instituicdes do Estado e da prépria sociedade. Ai esta, dito de
modo muito geral, a inspiracdo para a Revolugao Francesa.

Mas emprestemos a palavra ao proprio Nietzsche (idem) que no aforismo 463

afirma:

Nao foi a natureza moderada de Voltaire, com seu pendor a ordenar, purificar e modificar,
mas sim as apaixonadas tolices e meias verdades de Rousseau que despertaram o espirito
otimista da Revolugéo, contra o qual eu grito: “Ecrasez I'inféme” [Esmaguem o infame].
Gracas a ele o espirito do Esclarecimento [Aufkldrung] e da progressiva evoluggo foi por
muito tempo afugentado: vejamos — cada qual dentro de si — se é possivel chama-lo de

volta.
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Os leitores de A genealogia da moral, ao menos os leitores mais atentos, sabem
que é exatamente no livro Humano, demasiado humano que o modo de filosofar
considerando o senso histérico ganha o seu primeiro e significativo desenho. Este
espirito de moderagao elogiado em Voltaire e a defesa de uma progressdo historica
revelam uma recusa a toda posi¢ao politica apaixonada e todo fanatismo, seja moral ou
politico. O Nietzsche iluminista, que enseja a possibilidade de a ciéncia promover o
esclarecimento, combate toda forma de verdade que arroga a vontade de um em si, na
suposicao de existirem fatos eternos e verdades absolutamente fundamentadas
racionalmente. Ou seja, a prépria razdo esclarecida sabe que ela propria € parte de um
processo histérico. E é exatamente um modo de filosofar histérico e critico que me
parece ser a marca maior de um Nietzsche continuador do processo do esclarecimento.
Ora, esse modo de pensar a filosofia € préprio de uma sociedade democratica marcada
por um crescente liberalismo. Neste sentido, Nietzsche é novamente®® devedor de
Immanuel Kant.

Ao pensar a modernidade com o seu proprio tempo, Nietzsche reconhece no final
do século XIX o abalo da crenga em uma autoridade incondicional e em uma verdade
absoluta transcendente (no caso da religidao) ou transcendental (no caso da filosofia). O
proprio tema do niilismo que comeca a aparecer nos rascunhos dessa época™ revela a
percepgdo de uma secularizagao radical, tanto na ciéncia quanto na politica (veja-se o
aforismo 261 de Humano, demasiado humano). O declinio da tradi¢do, acompanhado do
enfraquecimento da crenca religiosa, deixa as sociedades modernas carentes de um
fundamento legitimador. Nas sociedades tradicionalmente religiosas, como foi o caso da
Idade Medieval, esse fundamento era dado pela justificacdo teoldgica. Sendo assim,
com a secularizagao, as sociedades modernas sao agora marcadas por uma submissao
a lei do Estado: neste sentido, a marca da modernidade é o dominio do judiciario. Onde
antes havia um elemento da tradicdo clerical para legitimar a autoridade, agora ha o
direito. Observa Nietzsche (2012a: 247):

Os juristas disputam se num povo deveria prevalecer o direito mais extensamente
examinado ou o mais facilmente compreensivel. (...) Mas onde o direito ndo é mais tradicéo,

como entre nds, ele s6 pode ser comando, coercdo; nenhum de nds possui mais um

*3 Novamente porque a teoria estética desenvolvida em seu livro de estreia, O nascimento da tragédia, de
1871, é assumidamente possivel devido a Kant que, ao demonstrar os limites do conhecimento humano,
deu um golpe no otimismo racionalista da metafisica tradicional, abrindo espaco para se pensar a arte
como forma de conhecimento.

*4 Os rascunhos que compdem o escrito O niilismo europeu remontam a 1881.
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sentimento tradicional do direito, por isso temos de nos contentar com direitos arbitrarios,
que sdo a expressado da necessidade de haver um direito. O mais légico € entdo o mais
aceitavel, porque o mais imparcial: mesmo admitindo que em todo caso a menor unidade de

medida, na relagdo entre delito e punicao, é arbitrariamente fixada.

Nesta passagem, aforismo 459, é possivel ler boa parte da histéria da
secularizagao, desse processo incessante e tenso que marca nossa cultura desde seus
principios®. Quando a tradicdo perde sua forca coercitiva, é necessaria a criagdo do
direito. Numa sociedade ndo esclarecida, o Estado deve se valer da coergcdo tanto
quanto possa para fazer cumprir a lei. O direito romano, amadurecido nos séculos da
republica, é citado por Nietzsche nesse mesmo aforismo como o modelo maior de um
direito esclarecido. Ja os direitos germanicos séao o exemplo de um direito popular: eles
sdo “supersticiosos, ilogicos, as vezes tolos, mas (que) correspondiam a costumes e
sentimentos bem determinados, herdados, nativos.” Esse processo de distanciamento
entre as tradicdes e o estabelecimento do Estado moderno nos conduz a uma
compreensao de sua arbitrariedade. O Estado classico era dado pelo préprio costume,
pela propria tradicdo. Ja o Estado moderno € uma necessidade sem a qual a vida social
ndo seria possivel, tendo a tradigdo perdido a capacidade de ordenar. E neste sentido
que se pode compreender a famigerada morte de Deus no contexto da filosofia de
Nietzsche (A gaia ciéncia, §125). Ela é, por um lado, o declinio de um fundamento
religioso para o Estado; de outro lado, a ascensao da ciéncia e de seus processos de
racionalizacdo que tornam a vida explicada. A arbitrariedade do direito € a evidéncia de
que as tradicdes se perderam.

O esclarecimento na visdo nietzscheana permite que a religidao seja tomada
pragmaticamente. A religido tem a sua utilidade porque se apresenta como um
manancial de valores que nem a politica nem a ciéncia sao capazes de fundamentar. No
livro Humano, demasiado humano, no aforismo 472 intitulado “Religido e governo”
(NIETZSCHE, 2000: 251-255), ha uma antecipacao do essencial da palestra de Weber,

Ciéncia como vocagdo. O governo, incapaz de dar os remédios espirituais ao sofrimento

** E claro que a expressao o principio da cultura é efetivamente um disparate. Mas considero, no contexto
de meus estudos, que os poemas, lliada e A Odisseia, de Homero sao, por convengéo, o inicio da cultura
ocidental, por ser exatamente os documentos escritos mais antigos que temos para estudar. Um estudo
sobre a cultura ocidental que desejasse falar de uma época pré-homérica, ou se basearia no testemunho
dos antigos (fontes indiretas) ou seria redirecionado para o campo da arqueologia. De resto, veja-se o
episddio de Odisseu na caverna do ciclope Polifemus: o uso do raciocinio [por meio do jogo sonoro de
palavras, Odysseus e Oudeis (ninguém)] ja compete com a instru¢do dos deuses e ja demonstra a marca
da secularizagao.
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de seu povo, perante, por exemplo, as fomes coletivas ou as crises monetarias, carece
de instrumentos capazes de tocar os coragdes invadidos pela perda, pelo medo e pela
provacdo (NIETZSCHE, 2000: 251-252). Assim, a cuidadosa preservacédo da religido
parece ser um instrumento que as sociedades modernas democraticas parecem ter
reconhecido a necessidade. Lembro, a titulo de ilustracdo, o caso de Confucio na China
Antiga, que, como ministro de Estado, recomendava ao imperador o ensino religioso por
reconhecer ai a utilidade do aprendizado da etiqueta. Considero ilustrativo porque uma
leitura atenta dos Analectos revela um Confucio ateu, apesar da pratica dos rituais. A
religiao é portanto vista sob um ponto de vista pragmatico.

Os caminhos que o Estado moderno toma, a sua democratizacdo, parecem
significar para Nietzsche um processo de decadéncia. Mas ndo ha aqui uma critica que
se constituia como recusa desse processo, apenas a tentativa de estabelecer um
diagndstico. No fundo, a vida privada ganha um alargamento que ameaca a propria vida
publica: da leitura silenciosa de um romance, num café ou num vagéo de trem, até a
presenga dos sentimentos egoistas na vida politica, tudo isso aparece aos olhos do
observador Nietzsche como um risco ao proprio conceito de cidaddo. Remeto nossa
analise a uma passagem que as vezes sou tentado a considerar mais atual em nossos
dias do que quando Nietzsche a escreveu, em 1878. Nietzsche descreve a democracia
como o governo tutelado por uma “multiddo menor de idade”, aludindo com clareza a
definicdo kantiana de esclarecimento. Quando as democracias séo definidas como
instrumentos da vontade do povo, entdo os governantes tém muita dificuldade em
preservar as religibes como instrumentos uteis para a consolacdo das misérias
humanas. Este espirito pragmatico e esclarecido que vé as vantagens da preservagao
das praticas religiosas ndo conseguira delas tirar proveito uma vez que nas sociedades
democraticas e liberais, é praticamente impossivel “permitir ao governo um
procedimento homogéneo e uniforme nas medidas religiosas”. As consequéncias sao
inevitaveis: a religido torna-se assunto privado, e € remetida “a consciéncia e ao
costume de cada individuo”. A partir dai, o uso publico da razdo em relacdo as
vantagens pragmaticas da religido tera grandes dificuldades para se expressar.

Dominada por uma visdo cada vez mais intima, a religiosidade € alargada e
expandida devido & auséncia da opress&o do Estado que controlava as vias religiosas. E
assim que, partindo da experiéncia doméstica, idiossincratica, “varias seitas surgem” e
sobrepujam a proépria religido (2000: 253). Com o aparecimento de diversas visdes
religiosas, o Estado que antes era adorado como algo sagrado passa a ser hostilizado

179



pela pratica religiosa. Do ponto de vista politico, essa € a marca de nosso tempo.
Nessas sociedades democraticas modernas, devido a auséncia da religido na politica, o
proprio Estado é muitas vezes adorado pelos partidos antirreligiosos. Nietzsche
descreve um periodo de transicdo em que ha uma tensao entre os partidos religiosos e
os contrarios a religidao na politica. Este periodo de transicdo encaminha as coisas para
uma retirada da religido na vida politica, encerrando-a no mundo doméstico.

Tendo em vista esse panorama em que a religido é encerrada na vida da pessoa
privada, retirando-se do cenario politico, vejamos a passagem (NIETZSCHE, 2000: 254)

gue me pareceu escrita nos dias atuais, como mencionei anteriormente:

Dai em diante os individuos s6 veem nele [no Estado] o aspecto em que lhes pode ser Uutil
ou prejudicial, e disputam entre si, usando de todos os meios para obter influéncia sobre
ele. Mas essa concorréncia logo se torna grande demais, os homens e os partidos mudam
rapido demais, derrubam uns aos outros montanha abaixo, de maneira selvagem demais,
quando mal alcangaram o topo. A todas as medidas executadas por um governo falta a
garantia da duragao; as pessoas recuam ante empreendimentos que necessitam décadas,
séculos de crescimento tranquilo, para produzir frutos maduros. Ninguém sente mais
obrigacdo ante uma lei, sen&o curvar-se momentaneamente ao poder que introduziu a lei:
mas logo comegam a mina-la com um novo poder, uma nova maioria a ser formada. Enfim —
pode-se dizer com seguranga — a suspeita em relagdo a todos os que governam, a
percepgao do que ha de inutil e desgastante nessas lutas de pouco félego tem de levar os
homens a uma decisao totalmente nova: a abolicdo do conceito de Estado, a supresséo da
oposigao “privado e publico”. As sociedades privadas incorporam passo a passo 0S
negécios do Estado: mesmo o residuo mais tenaz do velho trabalho de governar (por
exemplo, as atividades que se destinam a proteger as pessoas privadas umas das outras)

termina a cargo de empreendedores privados.

Nietzsche nao tem a intencéo de restituir as culturas classicas, o Estado absoluto,
ou mesmo um novo altar para a razdo. Existe uma sobriedade marcante na
compreensao dos costumes da vida moderna presente na escrita desses livros
produzidos no periodo que compreende o inicio de um filésofo andarilho (1978) até o fim
da redagao de A Gaia Ciéncia, quando a embriaguez lhe assaltar o espirito com o canto
de Zaratustra. Essa sobriedade, essa moderacédo, permite que Nietzsche veja no
declinio da religido uma perda fundamental na vida moderna. Ver, enxergar, perscrutar o
declinio ndo implica necessariamente numa lamentagdo. Nao € o caso, por isso ressaltei

a sobriedade de suas anadlises. E € por isso que inscrevo Nietzsche dentro do
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Esclarecimento: no fundo, sua filosofia desse periodo € um convite para que, diante da
catastrofe da vida moderna que beira ao niilismo ético, se reconstrua sob uma nova
perspectiva a vida dos homens e a sociedade. Os esforcos devem reconhecer nas
mudangas da vida politica a esperanga de se reerguer a vida comum dos homens, a
vida politica, em uma sociedade marcada pelas visdes perspectivistas (pluralistas,
diriamos hoje), pois é necessario para ele (2000: 254) “rechacar as tentativas
destruidoras de supostos sabios zelosos e precipitados”. E possivel portanto que quando
o Estado moderno estiver superado, tendo ele cumprido a sua tarefa (que no fundo é a
de levar as ultimas consequéncias o niilismo do qual ndo consegue mais fugir devido ao
fato de ter repelido a vida religiosa), “entdo se abrira uma nova pagina no livro de fabulas
da humanidade, em que serao lidas todas as espécies de historias estranhas e talvez
alguma delas seja boa” (idem).

O liberalismo e o esclarecimento sdo marcados por um otimismo: Nietzsche, que
mais tarde escrevera a sua filosofia para o futuro*®, sempre me pareceu um filésofo da
esperanca. A tarefa do esclarecimento imposta a modernidade pela sua prépria doenca
€ o0 de exercitar a prudéncia e “a luta gradual e esclarecida por uma invengao mais
adequada a seu proposito do que o Estado” (ibidem).

No fundo, Nietzsche nos convida (o convite é direcionado em 1878 aos homens
do futuro) a levar adiante o projeto do Esclarecimento, que ele sabe que deu errado. Sua
filosofia € portanto uma necessidade de refundagdo. Em O Andarilho e sua Sombra
(NIETZSCHE, 2008: 266), apds novamente criticar o espirito da revolugdo em
Rousseau, encontramos uma prevaléncia da questdo ética do Esclarecimento em
relacdo a questao politica: “o Esclarecimento (...) foi durante muito tempo satisfeito em
transformar apenas os individuos: de modo que apenas lentamente transformaria
também os costumes e instituicdes dos povos”. Nietzsche entdo acusa o Esclarecimento
de ter-se unido a algo violento e brusco, numa referéncia a Revolugao Francesa, e de ter
ele mesmo se tornado violento e brusco, tendo se perdido enquanto movimento
intelectual: “sua periculosidade se tornou, assim, quase maior do que a utilidade
emancipadora e clarificadora que ele introduz no grande movimento da revolugao.”
(idem). Dai a necessidade de refundacéo: “Quem isso compreende, também sabera de
qual mistura € preciso extrai-lo, de qual turvagao € preciso filtra-lo: para prosseguir a

obra do Esclarecimento em si mesma e sufocar no bergo a revolugéo a posteriori, fazer

8 Este é o subtitulo do livro Além do bem e do mal, de 1886.
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com que nao tenha sido.” (ibidem).

E as palavras proferidas no livro Aurora (p. 142, aforismo 197) parecem
peremptorias quanto a tarefa que se impdem: “Esse Esclarecimento (Aufkldrung) temos
agora de leva-lo adiante”. Eis a tarefa diante da qual nossa idade contemporanea nao
pode mais desviar o olhar. O Esclarecimento é um projeto inacabado. Ou o retomamos,

ou corremos o risco de mergulhar em perigoso niilismo ético.

§ 35. Disputatio Praesens: ciéncia para além da razao cientifica

E um truismo dizer que a ciéncia moderna deixou para tras a ciéncia ensinada nas
Universidades medievais. O homem que ocupava o centro do cosmos foi lancado a
periferia do sistema solar; essa criatura feita de humus que supunha para si uma idade
proxima a seis mil anos*’, reconheceu que é o resultado atual e igualmente provisério de
uma longa histéria natural. A biologia e a genética s&o hoje ciéncias que ocupam o lugar
que a fisica ocupou no inicio da modernidade. E através delas veio a compreensao de
um longo processo de evolugdo da vida, marcada pela selecdo e transmissdo de
caracteristicas filogenéticas. As antropologias contemporaneas, a histéria das culturas, a
linguistica, mostram-nos que as formas humanas de vida sdo mais ricas do que supds o
velho continente. As técnicas e tecnologias modernas permitem interferir na prépria
natureza, tomada outrora em sua poténcia inabalavel frente as forcas humanas. Criamos
novas formas de vida em que dependemos da tecnologia, seja nos transportes, seja na
comunicagdo e nos setores mais cotidianos e domeésticos. Para além de tudo isso,
podemos perguntar se as ciéncias modernas cumpriram suas promessas: nossas vidas
tornaram-se melhores? Temos mais compreensdao do mundo que habitamos? Cumpriu a
ciéncia moderna a sua promessa de emancipacao?

O sapere aude como lema do Esclarecimento era uma referéncia a uma razao
compreendida em uma dimensdo muito mais ampla do que razdo cientifica. Nao
necessariamente a razdo que produz a tecnologia, uma razao instrumental, € um saber
critico. Parece que sdo duas dimensdes distintas nesse sentido: a razdo em seu uso

critico deve examinar os seus préprios limites e exigir uma argumentacgao publica para o

“ Em 1650, o Arcebispo Ussher publicou um documento (em 1658 trazido para o inglés sob o titulo de The Annals of
the World) sobre a Idade da Terra, baseado nos textos sagrados: da criacdo até o dilivio (1656 anos); do diltvio até
Abrado (292); do nascimento de Abrado até o éxodo do Egito (503); do éxodo até a construcdo do templo (481); do
templo até o cativeiro (414); do cativeiro até o nascimento de Jesus (614); do nascimento até o artigo do Arcebisto
(1650), o que da um total de 5610 anos; ou, até o ano de 2017, um total de 5977 anos. Ver as passagens biblicas e a
cronologia disposta no site https://answersingenesis.org/bible-timeline/the-world-born-in-4004-bc/
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seu esclarecimento. Por argumentacéo publica entendo a enunciagdo de uma tese de
forma aberta a fim de que seja debatida, criticada, examinada, como se faz ,via de regra,
nas defesas de nossas pds-graduacdes, quando exigimos e analisamos argumentos e,
no caso das ciéncias experimentais, comprovacao e método. Neste sentido, considero
importante a exigéncia da publicagdo de artigos produzidos pelo trabalho do
pesquisador, para que suas investigacbes ndao ancorem, no final das contas, nas
prateleiras das bibliotecas universitarias.

Se aceitarmos a ideia de que a razao cientifica produz progresso e esclarecimento,
se concedermos nosso assentimento a essa tese, devemos a partir dela perguntar pelo
alcance de tal progresso e de tal esclarecimento. Podemos aceitar e estar de comum
acordo quanto a afirmagdo de a razdo cientifica produzir tecnologias que sao
efetivamente uteis e que colaboram para uma vida mais confortavel, e por outro lado,
produzir igualmente tecnologias cuja finalidade ndo encontra justificativas tao facilmente
— para além de seu valor de mercado. Além da questdo do valor da tecnologia para a
vida, ndo seria dificil reconhecer a presenca do dissenso diante da tese de que essa
mesma razao cientifica trouxe progresso social por um lado e esclarecimento sobre a
propria finalidade da ciéncia, sobre o seu para qué. Sobre esta questdao, devemos ainda
promover o debate a fim de clarearmos nossas concepgdes: progresso social parece
estar para além dos dominios cientificos.

Tanto Friedrich Nietzsche (2000) quanto Max Weber (1982) mostraram em suas
criticas a modernidade o processo de racionalizagcdo (que culmina, no caso do primeiro
na morte de Deus e promove, de acordo com o segundo, um desencantamento do
mundo) a partir do qual foi possivel a critica dos valores morais e das instituigbes,
evidenciando com isso um passo a mais no processo de esclarecimento. A ciéncia ajuda
ao menos clarear as questdes para que se possa tomar uma decisdo mais esclarecida.
Ora, com essas observacdes, podemos dizer que a ciéncia tem um papel fundamental
na historia recente para a construcdo de uma sociedade esclarecida. O que quero, no
entanto dizer é que é preciso uma critica da propria ciéncia para que nao seja construido
um altar em sua homenagem, e sim um espago permanente de critica no qual possamos
preservar a liberdade como ponto de partida e de chegada em nossa incursédo pelo
campo da educacio e do conhecimento.

O debate aberto é fundamental porque a razao é muito mais ampla que seu uso
instrumental e cientifico. A dimensao ético-politica da razdo impde a seu uso

instrumental a pergunta pela finalidade: afinal de contas o mais dificil ndo € encontrar
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meios para resolver um problema, mas sim eleger qual problema devemos resolver, e
isso configura, na minha visdo, um problema ético de nosso tempo. E nesse sentido que
a pergunta pelo cumprimento das promessas da ciéncia, e a ciéncia ndo pode ser
reduzida aqui a mera razao instrumental, deve ser compreendida dentro do préprio
projeto da modernidade.”®* Uma das caracteristicas da ciéncia contemporanea é a
proximidade com a sociedade, de tal modo ser dificil pensa-la sem seu carater
axiolégico e independente. Assim, a ciéncia ndo apenas deve impor a si a resolugédo de
problemas praticos, mas deve efetivamente promover debates publicos sobre quais séo
os problemas que devemos efetivamente enfrentar. Diversos exemplos podem ser
pensados: se a produgao de alimentos transgénicos € necessaria para combater a fome,
quais sdo os seus impactos econémicos (por exemplo, para o pequeno agricultor que
dependera sempre da compra de determinadas sementes), quais os impactos
ambientais e para a saude humana? Para responder a essas perguntas, € preciso um
conhecimento cientifico e constantes pesquisas, por exemplo, no campo da genética, e
€ preciso ampliar a discussao para o ambito politico, social, ético, etc.. Mas enveredar
pelos casos particulares agora seria uma digressdo desnecessaria.

O essencial do debate exigido pela nossa disputatio € se é possivel retomar o
projeto do Esclarecimento a partir de uma razao mais ampla, de uma racionalidade que
perpasse todos os ambitos, da educacao, passando pelas artes, pela filosofia, até o
conjunto das ciéncias em geral, sem que seja tomada a moda do esquartejador.

Para além das ciéncias particulares, sejam da terra, exatas, bioldégicas ou
humanas, ha ainda a possibilidade de se falar em ciéncia? Ora, a ciéncia nada mais € do
que uma forma de discurso e, neste sentido, temos diante de nés duas posturas e duas
posi¢cdes possiveis: ou a tomamos como um discurso critico e examinado no qual
buscamos um conhecimento seguro do mundo e da humanidade, e ai o debate publico &

condigdo necessaria ou entdo a tomamos a partir de uma posigdo dogmatica, na qual

*® O leitor atento aos problemas de nosso tempo exigira e com razdo, um debate sobre a pods-
modernidade, uma vez que na segunda metade do século XX, sobretudo desde que “a modernidade ficou
fora de moda” (ADORNO, Minima Moralia, Frankfurt: Suhrkamp, 1975, p. 292), teriamos, sob determinada
perspectiva, rompido com o projeto iluminista. Para alguns criticos e pensadores, estamos na era pés-
moderna, mas cabe lembrar que essa tese nao € afinal de contas um consenso, uma teoria que venceu o
debate. Ha também outros tantos criticos e pensadores para os quais simplesmente ndo poderiamos ser
pos-modernos uma vez que somos, afinal de contas, contemporaneos a esse proprio debate. O deslumbre
de uma critica da razdo moderna s6 pode ser feita, em ultima instancia, pela propria razdo, donde a
contradicdo performativa. Talvez seja necessario precisar o pdés-moderno como uma ruptura com a
modernidade em determinados campos distintos, nas artes plasticas, na literatura, na musica, etc... e
verificar ai dentro as descontinuidades. No debate filosofico, cientifico e educacional, talvez seja possivel
simplesmente dizer que ao invés de falido, o projeto da modernidade esta simplesmente inacabado.
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Nao negociamos 0s seus saberes ja tidos como seguros sob o risco de ter de abandonar
muitos projetos particulares de nossas ciéncias.

Parece-me que uma maneira de examinar a ciéncia € colocar para ela de modo
geral e para as ciéncias de modo particular a pergunta teleoldgica, ou seja, perguntar
por sua finalidade. O processo de racionalizagdo da modernidade possibilitou uma critica
dos saberes, da moral até o Estado, e esse proprio processo permite novamente que
coloquemos a pergunta pelo para qué. Por mais fragil que a razao seja, apos as criticas
e exames dela feitas em nossos tempos*’, é possivel ainda pensar o projeto do
Esclarecimento mediante um processo de investigagdo e deliberagdo sobre a
capacidade da ciéncia e da educagdo que praticamos. Mais ainda, por mais fragil que
ela seja, € ainda suficiente para que encontremos, do ponto de vista pessoal ou social, a
maioridade da qual falava Kant. Colocar para a ciéncia de nosso tempo a missao de
promover ainda uma emancipagao ultrapassa toda tarefa das ciéncias particulares. A
aposta da presente tese, tendo percorrido todo o itinerario das paginas precedentes é
aproveitar as contribuicdbes de pensadores tao diferentes quanto o sido Aristoteles e
Kant, e todos os demais convocados para a nossa conversa, para uma vez mais
colocarmos diante de nds a pergunta teleoldgica da tarefa de ensinar as ciéncias e de
pensar dentro da ética e da politica a nossa prépria vocacdo para a educacao. Resta,
agora, examinar um caso especifico de nossa Idade, que tomo como um sintoma da
auséncia do debate publico feito em nossas instituicdes de ensino e de pesquisa, o caso

especifico da ética.

49 Apesar do inconsciente freudiano, das forgcas produtivas da analise marxiana, e da fragmentacéo do
sujeito, seja ja na obra de Nietzsche, seja nas filosofias pds-modernas, permanece ainda tanto a
psicanalise quanto as leituras marxistas como projetos racionalistas, e no fundo, embora nao seja o lugar
para se alongar nesse ponto, as préprias filosofias pdés-modernas ndo escapam a um determinado uso da
racionalidade. Fala-se cada vez mais no interior da filosofia de uma pds-modernidade mitigada, ou de uma
crise da proépria ideia de crise. A este respeito ver o brilhante ensaio de Gerd Bornheim, “Crise da Ideia de
Crise”, in Adauto Novaes, A crise da razao, publicado pela Fundagdo Nacional de Arte em 1996, ou vejam-
se os Anais de Filosofia da Universidade de Craiova, da Roménia, de 2005 até 2016, que reune
intelectuais e filésofos com essa tendéncia em se falar de uma p6s-modernidade mitigada:
http://cis01.central.ucv.ro/analele universitatii/filosofie/ (acessado em setembro de 2016).
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CAPITULO 5 - Teleologia e Deontologia: critica e tomada de posicdo

Raramente nos tornamos conscientes do verdadeiro pathos de cada periodo da vida
enquanto nele estamos, mas achamos sempre que ele é o tUnico estado entdo possivel e
razodvel para nés, um ethos, nao um pathos, — falando e distinguindo como os
gregos.

Friedrich Nietzsche, A Gaia Ciéncia, 317

§ 36. Apresentacao do problema a ser enfrentado

A ética €, antes de tudo, um campo de batalha. Esse campo de disputa tem uma
historia rica que ndo pode simplesmente ser ignorada. A complexidade do assunto e
suas dificuldades ndo podem ser resolvidas ignorando que o préprio conceito de ética
nao esta definido de uma vez por todas, carecendo de uma fundagao peremptéria para o
seu discurso. A complexidade do ethos em que vivemos, as suas transformacgdes
histéricas e valorativas, exige de nossa capacidade racional a construgdo de uma
fundamentagdo que legitime esse campo do conhecimento que foi definido ja pelo
Aristoteles como a ciéncia do ethos. Ora, se a ética é a ciéncia do ethos trata-se de uma
ciéncia que nao pode ser enquadrada nos rigores de uma ciéncia exata, uma vez que o
processo historico que define o seu objeto exige um esforco constante de
fundamentagdo e teorizagdo. Dai a necessidade de colocar a ética no projeto do
Esclarecimento, exigindo que fagamos o uso publico da razéo a fim de erigir os rigores
dessa ciéncia cujo objeto se modifica tdo velozmente quanto modificadas sao as
proprias sociedades humanas.

A racionalidade pratica ou o uso pratico da razao colocou a ética no campo da
realizacdo efetiva de uma universalizagcdo subjetiva. Donde a implicagdo de que a
experiéncia historica do ethos ndo pode transcender a esfera da razao subjetiva. Essa é
a grande consequéncia da Critica da razdo pratica de Immanuel Kant, que recusa a
fundamentagéo cartesiana de uma ética na razao tedrica ou em um Deus moral. A ética
fundada na razado pratica exige a sua universalidade através do imperativo categorico,
que nada mais é do que uma exigéncia de fundamentacao universal: os principios que
justificam uma agao como sendo ética (ou moral) devem ser os mesmos principios que
justificam o Direito em geral. Ora, a ética ndo se confunde com o Direito, uma vez que
nao tem a prerrogativa do Estado em sua ordenagao e coergdo, como € o caso deste
ultimo. Assim, se assumirmos a tese de Kant (2003: 132), inteiramente coerente com a
tradicao filosdéfica, seja recuando até os gregos, seja progredindo no tempo até nossos
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dias, teremos de assumir que a ética € uma espécie de auto-coercao, ao passo em que
o Direito € uma coergédo externa. Seja qual for o fundamento da ética, seja a razéo
tedrica, seja uma subjetividade transcendental, seja a consciéncia ou a obrigacao de agir
conforme um principio universalizavel, ela passa pela decisdao espontanea do agente, do
qual se pressupde livre arbitrio. Mesmo em uma ética teoldégica como ocorre em Santo
Agostinho, s6 pode haver recompensa, no caso a graga, se pressupomos do agente a
liberdade de escolha. A diferenca entre a ética e o Direito esta exatamente aqui: na ética,
€ o0 proprio sujeito que se obriga a agir conforme o julgamento ético, no caso do Direito,
o Estado € que o obriga com seus instrumentos de coergéo.

O projeto histérico do Esclarecimento, ou seja, o lluminismo do século XVIII,
colocou o homem como o unico responsavel pela sua trajetéria e por seus artifices, que
implica numa recusa de uma ética fundamentada na teologia. Nos tempos atuais, essa
questao pode vir a parecer um disparate para 0 homem pratico de ciéncia a quem nao
interessa a propria histéria das ciéncias. Nosso desafio peremptorio €, até onde consigo
ver, pensar a atualidade como uma escolha na qual ainda é possivel erigir uma critica de
nossa propria época a fim de compreendé-la. Nesse sentido, a ética que no inicio da
modernidade fora fundamentada na ideia de um Deus Moral (Descartes) € agora, apos a
morte de Deus, entregue ao Estado para que possa funda-la a partir de suas leis. Esse é
o paradoxo ao qual entregamos a ética: ela carece de fundamentagao tedrica, uma vez
que € agora o resultado de um ato normativo através do qual o Estado coloca para a
sociedade um dever, tal como ocorrem com as leis. Ora, nesse sentido, a prépria ética
sai do campo do debate e da disputa e torna-se positiva, objetiva, torna-se, numa
palavra, escrita. Ter-se-a tornado, paradoxalmente, coercao externa?

Quando a ética é pensada como um campo de conhecimento capaz de construir
avaliacbes e parametros para a pesquisa e 0 ensino nas Universidades e nas demais
Instituicbes de Ensino, espera-se de sua parte contribuicdes objetivas capazes de por
fim as querelas entre os pesquisadores, as comunidades envolvidas e os sujeitos
pesquisados. E claro que uma ética de principios, como mostrarei a seguir, ndo
conseguiria regular as agdes de nossos pesquisadores. Nem a moral kantiana, como
também mostrarei, pois deixaria a decisdo pela agao ética inteiramente nas maos e na
consciéncia do pesquisador. A questao é: quando estamos falando em ética, ha como
ser diferente? Alguém pode ser obrigado pelo Estado a pagar impostos, mas faz sentido
falar em uma coergao ética dada por alguma entidade externa ao sujeito?

A presenca da ética na ciéncia contemporénea é mediada pelo Estado, na medida
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em que a avaliacdo das pesquisas é delegada aos Comités e Comissdes de Etica,
hierarquicamente subordinadas aos Ministérios da Saude e da Ciéncia, Tecnologia,
Inovacdo e Comunicagdes, que constroem o que a comunidade espera nas avaliagdes:
normativas e critérios objetivos capazes de nortear a avaliagdo de um trabalho que
envolve seres humanos e animais em geral. Deste modo, a ética presente na pesquisa
brasileira, como mostrarei mais adiante, possui um carater deontolégico com pretensdes
de objetividade. O carater educacional dos comités e comissdes de ética, exigido pelos
Ministérios em suas resolucdes, € entregue a cada instituicdo, que deve trabalhar no
sentido de esclarecer o carater e as exigéncias éticas da pesquisa e do ensino.

Nas ultimas décadas, assistimos a um fendmeno interessante que marca, até
onde penso, a nossa ldade: a ética tornou-se uma espécie de marketing comercial nas
empresas tendo sido codificada ndo apenas ai, mas também nos conselhos que regem
as profissdes. A ética foi tomada por pequenos modismos. Tornou-se uma exigéncia
positiva: os codigos de ética sdo um fendmeno recente, ndo podendo ser encontrados
sendo em nossa eépoca contemporanea, sobretudo apdés a Segunda Grande Guerra.
Neste derradeiro capitulo, minha intengao é verificar essa questdao tomando os Comités
de Etica em Pesquisa como objeto de andlise, uma vez que eles estdo presentes em
nossas Universidades e, segundo a propria Resolugédo 466/12 do Conselho Nacional de
Etica em Pesquisa, CONEP, tém igualmente uma funcdo educativa. O método a ser
percorrido sera o mesmo usado na construgdo do artigo “A educagao nos dominios do
dogmatismo”, qual seja, o exame ldgico de coeréncia conceitual das resolugdes que
regem o0s comités. Percorrerei, antes, as premissas que irdo fundamentar

estrategicamente a construgdo da critica.

§ 37. As Leis nao escritas e a dimensao fragil da ética de principios

Etica ndo é uma palavra que encontra consenso quando é enunciada. E preciso
tomar posicdo e clarear o uso que fazemos dela. Trata-se de um termo polissémico. E
possivel, ao lermos a histéria da ética desde a sua problematizacdo entre os debates
dos gregos antigos, encontrar diversos modelos de ética: a ética de principios, ou ética
de valores, a ética dos deveres, deontologia e a ética dos fins ou ética da
reponsabilidade. O modelo mais comum, mais difundido nas culturas ocidentais € a ética
de principios, segundo a qual o que move a agao de um agente ético € a sua prépria
consciéncia e a convicgao de determinados principios ou valores. Antigona, no classico

drama de Sofocles, desrespeitou a lei do Estado promulgada pelo tirano Creonte, e
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semeou terra sobre o cadaver de Polinices, promovendo o ritual simbdlico do enterro,
obrigagdo moral dada pelo ethos. Ora, Antigona tinha plena consciéncia que a pena de
morte imposta como puni¢do para o crime a esperava, mesmo assim ela o fez: por
principio, por convicg¢do, por acreditar que as leis ancestrais, ndo escritas, da tradicéo
estavam acima das leis positivas criadas pelo Estado. Nas palavras de Henrique Vaz
(1993)

A forma de existéncia histérica do ethos é a tradigdo ética, cuja origem nao se assinala por
um ato fundador, como a nomothesia do legislador no caso da lei escrita, mas é referida a
uma fonte divina, como no caso dessa “lei nao-escrita’ (agraphos némos) invocada por

Antigona. (p. 17).

Um outro exemplo de ética de principios € a ética crista, que assim como no caso
de Antigona, remete a uma traditio religiosa, na qual a riqueza simbdlica apresenta-se
como um manancial de principios, deveres e valores que ordenam o mundo ético. O que
a caracteriza € que o principio, o valor ou a crengca sdo tomados como o0 seu
fundamento. Qual é, no entanto, o seu alcance? Esta ética determina as relacdes de
proximidade uma vez que esta fundada no carater do agente e nos costumes
ordenadores da comunidade.

Como pode ser facilmente deduzido, esse modelo de ética tem sua validade
apenas dentro da vida doméstica, nas relacdes entre pessoas proximas em que se pode
estabelecer um carater de confianga. Foi exatamente por isso que no Renascimento
Italiano o realismo de Maquiavel ndo a recomendava para a vida politica: por perceber ai
uma légica propria diferente em tudo da légica que organiza o ethos da vida comum (cf.
REIS, 2008: 60). A ética propria da vida politica € em Maquiavel uma ética dos fins da
acao do agente politico, uma vez que a fragilidade da ética de principios conduziria a
uma ingenuidade gritante, pois o politico trabalha com as aparéncias e “os homens em
geral, julgam mais pelos olhos do que pelas méos, pois todos podem ver, mas poucos
sdo os que sabem sentir. Todos veem o que tu pareces, mas poucos O que és
realmente” (MAQUIAVEL, 1996: 103). A ética de principios mostrou-se ser demasiado
fragil para que se pudesse exigir dela uma regulagdo do jogo politico. Tomando essa
ideia de Maquiavel, podemos dizer que nao se pode ver o carater de um agente, ndo se
pode ver os seus principios encerrados em forum intimo, e ao menos que haja uma

relacdo de proximidade, ndo conseguiremos penetrar seu discurso e vislumbrar seus
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verdadeiros interesses. Se ndo se vé o carater, podem ser vislumbrados, contudo, as
suas acbes e os efeitos de suas acgdes: e € aqui que encontramos a diferenca
fundamental entre uma ética de principios (Qque movem a agado) e uma ética dos fins

(efeitos da acéo). Guardemos esse ponto.

§ 38. O problema da fundamentagao da Etica: Immanuel Kant e a

deontologia contemporéanea

A grande novidade para a ética trazida pela filosofia de Immanuel Kant &, sem
duvida, a recusa do bem como objeto da Moral (termo empregado pelo autor). Se
lembrarmos do que foi exposto nos dois primeiros capitulos, podemos concordar com a
afirmacao segundo a qual o bem é o objeto da ética, de Socrates a Aristoteles na Idade
Classica, tendo sido identificada com a felicidade humana. O bem como objeto da ética
atravessou toda a ldade Média: a historia da ética confunde-se com a histéria do
problema do bem (Cf. o verbete “Bem” em FERRATER MORA, 2000, Tomo |: 282-287).
A recusa do bem como objeto da ética conduziu Kant, em sua filosofia pratica, e erigir a
nogao de dever em seu lugar. Kant prefere usar a palavra moral de tal sorte que temos
ai uma moral do dever, fundada a priori na possibilidade de se passar do ato singular do
agente ao universal através do reconhecimento racional do dever. O famigerado
imperativo categdrico tal como aparece na sec¢ao 7 do capitulo 1 da Critica da razdo
pratica pode ser pensado como uma avaliagao do principio que fundamenta a agao
moral: “Age de tal modo que a maxima da tua vontade possa valer sempre a0 mesmo
tempo como principio de uma legislagéo universal”. O imperativo categdrico € uma regra
pratica que permite colocar no mundo das coisas objetivas os efeitos da lei moral.

Essa lei moral possui uma objetividade que contém uma condicado valida para a
vontade de todo ser racional. Se eu posso mentir para me beneficiar, ndo posso chamar
essa minha acdo de moral porque ela ndo pode ser a base de uma lei valida para todos
os homens. O que aconteceria se admitissemos que a mentira possa ser aceita
moralmente? Nao haveria mais contratos nem a possibilidade de se viver em
comunidade. Devemos admitir como sendo moral, € isso que esse imperativo categorico
quer dizer, somente aquilo que puder valer para todos. Assim, a minha acao podera ser
considerada moral se ela for motivada por uma maxima que possa ser universalizada.

Kant afirma que o homem é um cidadao de dois mundos, querendo com isso dizer
que somos todos compostos por uma parte racional, inteligivel, e outra parte volitiva,

ligada a vontade e aos objetos materiais. Se a lei moral, que é racional e meramente
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formal, determinar a acédo de alguém, essa agao sera considerada moral, ao passo em
que se a agao for motivada por objetos sensiveis ou materiais, ndo se tem uma lei moral.
Ou ainda: ou 0 homem cumpre seu dever, que € dado por sua racionalidade, ou ele age
de acordo com seu querer, que € dado por sua vontade. Kant, ao contrario de
Aristoteles, afirma ser a felicidade incompativel com a moralidade, pois entende que a
felicidade esta ligada aos objetos sensiveis e ao desejo, e que a agdo moral exige que
se haja de tal forma que se cumpra sempre as exigéncias do que é racional.

Segundo H. J. Paton, citado por Ferrater Mora, podemos nomear a formulagéo
kantiana do imperativo categérico de “férmula da autonomia”. Por autonomia devemos
entender aqui a vontade que se determina em virtude da sua prépria esséncia, quer
dizer, unicamente pela forma universal da lei moral, excluindo os objetos sensiveis como
motivacgdes. O sujeito € autbnomo se seguir a regra pratica que sua propria razao lhe da,
ao invés de se submeter aos instintos, desejos, etc.

E preciso ainda observar que uma vontade determinada unicamente pela lei
moral, ou seja, uma vontade que seguiu uma maxima que pudesse ser universalizada, &
chamada por Kant de uma vontade livre. Por isso, liberdade e lei pratica incondicionada
mantém uma proximidade muito grande na filosofia de Kant. Por liberdade podemos
correlacionar a nogao de autonomia: somente € livre o sujeito que age de acordo com as
leis que a propria razdo Ihe determinou. Assim, estarei sendo livre ao cumprir meu dever
perante o compromisso de dizer a verdade e de ndo esconder, por exemplo, as reais
intencbes que pretendo ao pesquisar determinados elementos em uma comunidade.
Liberdade significa, nesse sentido, ser senhor da prépria vontade ao invés de ser um
escravo do querer ou dos desejos ou ainda das necessidades. O desejo ou mesmo a
vontade ndo podem dar autonomia ao individuo por elas mesmas nao serem
autdbnomas. Notemos que desejo € sempre desejo de alguma coisa e vontade é sempre
vontade de algo, remetendo sempre a um objeto (diferente de mim) que é sempre
desejado e querido. Ao contrario, a vontade que se deixa determinar unicamente pela
razao € uma vontade livre e incondicional, pois nao foi motivada pelos moveis sensiveis,
mas pela propria lei moral que conseguiu extrair da prépria razao.

Para concluir essa exposi¢ao, podemos dizer que a lei moral mostra-se universal
na medida em que utiliza regras praticas como critérios eficazes, porém, nao se realiza
necessariamente nas agdes dos homens por existir o livre arbitrio, a possibilidade de
escolhas, evidenciada pela afirmacéo de Kant, e que ja haviamos visto com os gregos.
Somos, pois, seres compostos pela razdo e pelas emogodes e paixdes. O ser humano sé
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age com autodeterminagdo se age conforme a moral e a razdo, € nao encontra a
liberdade, a autonomia da vontade, se age guiado pelos instintos, emog¢des e desejos. A
liberdade, que para Kant é a base da moral, ndo € a quebra de todas as barreiras, nédo é
sinbnimo de livre arbitrio, mas € sim o cumprimento da lei moral que o préprio individuo
pode deduzir de sua propria racionalidade. Em linhas gerais é isso que importa recordar
da moral kantiana para a minha argumentacao.

Ao contrario de uma perspectiva teleoldgica, a fundamentagéo da ética em Kant é
dada a priori, ou seja, antes da realizagdo da agdo; ao passo em que a ética aristotélica
€ fundamentada a posteriori; na realizagdo da acgao virtuosa, conforme foi
minuciosamente exposto ao longo do capitulo 2. Teriamos aqui, desde ja, dois grandes
modelos de ética que se diferem quanto a fundamentacdo. Chamarei a ética de Kant de
deontoldgica, na medida que constitui, como procurei mostrar, uma moral do dever. O
termo grego d¢ov (deon), participio neutro do impessoal ds7 (dei), tem como correlativo
em portugués, o obrigatoério, o justo, o adequado, o dever. Abrindo o dicionario no
verbete dsov, lemos: “o que é necessario; o que é preciso; o dever: Ta Jsovta eimely,
noatTeny’, dizer ou fazer o que é preciso” (MALHADAS, DEZOTTI, NEVES: 2006: 204).

A palavra deontologia s6 apareceu em 1834, tendo sido cunhado por Jeremy
Bentham em seu Deontology, or the Science of Morality. Nas palavras de Ferrater Mora
(2000, I): “Desde Bentham, foi comum ndo considerar a deontologia uma disciplina
estritamente normativa, mas uma disciplina descritiva e empirica cujo fim é a
determinagao dos deveres que cabe cumprir em determinadas circunstancias sociais, e
muito especialmente no ambito de uma profissdo determinada”. (p. 668) Embora a
deontologia aparega incialmente como uma doutrina ética utilitarista (uma espécie de
hedonismo social), ela pode ser colocada ao lado da doutrina de Kant uma vez que sua
fundamentacgéao € apriori (embora em sentido diverso do transcendental kantiano). O que
esta em debate é se uma agao é ética em si mesma ou se ela pode ser considerada
ética devido as suas consequéncias. Derivar uma ética de um modelo deontolégico
implica estabelecer um dever que € posto para orientar a agao; derivar uma ética de um
modelo teleoldgico implica em uma avaliacdo das ag¢des quanto ao fim que almejam
alcancgar ou aos efeitos por ela gerados.

Na tradicdo de uma ética teleoldgica, fundamentada a posteriori, Aristételes é

sempre o nome destacado, uma vez que a Etica a Nicémacos inicia uma longa histéria

*% ta deonta eipein, prattein.
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na qual poderiamos colocar Maquiavel com sua ética dos fins, Max Weber que deu
nome a essa ética de ética da reponsabilidade e Hans Jonas, que em sua obra maior, O
principio responsabilidade, fundamentou uma ética para a era tecnoldgica a partir dos
efeitos da ag¢do, ndo apenas no tempo presente, mas em um alcance maior segundo o
qual a responsabilidade se mede pelo dever de preservagado da vida sobre a Terra. Seja
como for, tomo portanto esses dois modelos para pensar nosso problema: um baseado

na deontologia e outro, na teleologia. Guardemos esses pontos.

§ 39. As duas dimensodes da ética

Suponho por um instante que diante de meus olhos um vocabulo inteiramente
desconhecido venha a superficie: ética. Comum nesses casos, consulto o dicionario:
ética € o “conjunto de regras e preceitos de ordem valorativa e moral de um individuo, de
um grupo social ou de uma sociedade” (HOUAISS, 2001: 1270). Dentro dessa definicdo
encontro, contudo, uma segunda palavra que me é, nesse exercicio mental, igualmente
desconhecida: moral. A ética € o conjunto de regras de ordem moral, mas isso nao
ajudou muito. Volto ao dicionario, onde leio que moral € o “conjunto de regras, preceitos,
etc. caracteristicos de um determinado grupo social que os estabelece e defende” (p.
1958). Etica é o conjunto de regras de ordem moral, sendo que moral é o conjunto de
regras... S0 entdo a mesma coisa, a ética e a moral? Noto que na definicdo de ética
havia a palavra individuo ao lado de grupo social, 0 que ndo ocorreu na definicdo de
moral. Para ter maior clareza, resolvo seguir por outra via.

Encontro uma definicdo exata em um livro antigo: “a ética é a ciéncia do ethos”
(Aristoteles, 2001). Agora parego situar-me frente a uma possibilidade de compreenséao.
Se a ética é a ciéncia que se ocupa do estudo desse objeto, o ethos, compreender o seu
sentido pode me levar a compreender 0 que seja a ética. Abro novamente o dicionario,
deste vez um dicionario de grego. Tenho, no entanto, de transliterar ethos para o
alfabeto grego para fazer a busca: nao sei se ethos se escreve com éta inicial ou com
épsilon, ja que existem duas letras para o “e”. Tento com épsilon e encontro
(ALEXANDRE, 1874: 428):

VT e | »
*Eeox, £os-0us (70), coutume, u-

sage, institution. R. 1 €0w.

Mas, consulto, para ndo correr nenhum risco, a possibilidade de a palavra ser
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escrita com “éta” inicial. E para minha surpresa, encontro também outro significado:

"Heox, tos-oug (t4), habitude,
caractere, mceurs : usages et institu-
tions d’un pays : s¢jour habituel, de-
meure, et en parlant des animauz,
repaire, tlaniere, étable : instinct
naturel des animanx : nature d'une
chose, sa qualité bonne ou mau-
vaise : en t. de rhét. passions ou é-
motions douces, par opposition aux
grandes passions, auz fortes émo-
tions : qfois meeurs oratoires. R. 6w,

A palavra ethos, como é possivel ver no dicionario, possui duas acepg¢des que
dao conta de duas dimensdes inter-relacionadas:
a) costumes, uso, instituicdo, diz o dicionario francés, quando grafo com a letra
épsilon “¢”, ou a maiuscula, como foi o caso “E”;

b) habitos, carater, moral: usos e instituicdes de um pais: residéncia habitual,
morada, etc., quando grafado com éta, “»”, ou a maiuscula, como foi 0 caso
“pp

Estas duas dimensdes dizem respeito 1) ao conjunto de valores e costumes que
caracterizam a cultura na qual o sujeito esta inserido, a exemplo da tradigdo; 2) ao
carater do proprio sujeito, que € definido aqui como o resultado da repeticdo dos habitos.
A acepcgao a) indica os costumes; a acepcgao b) a morada, o carater, os habitos. Ora,
distingue-se aqui facilmente costumes para grupos sociais e habitos para individuos. O
carater, as caracteristicas do individuo estdo diretamente ligadas aos seus habitos que
sofrem influéncia dos costumes onde sao formados, mas nao sao por eles determinados
a maneira dos determinismos da moda.

Estas observagbes ajudaram a clarear a significagdo complexa de ethos enquanto
objeto da ética. Mas tinha diante de meus olhos duas palavras. Resta, pois, uma breve
analise da palavra moral. Grosso modo, a questdo pode ser colocada de modo muito
simples: a palavra grega éthika é formada pelo vocabulo ethos; a palavra latina, moralis,
é formada a partir do vocabulo mos, no singular e mores no plural. A palavra moral como
tradugao de ética ja pode ser encontrada em Cicero (De fato, |, 1,) e em Séneca (2009,
carta 89 e na carta 102, secédo 4). Seguindo 0 mesmo raciocinio, mos € o objeto da
moral e um entendimento desse vocabulo pode me levar a compreender o que vem a
ser a moral, ao menos em sua constituicao idiomatica.
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mos, moris, m. Usage (général),
coutume, droit coutumier, ha-
bitude. Mos antiquus. Cic. Cou-
tume ancienne. Mores peregrint.
Liv. Coutumes_étrangeres. Mos

BENOIST, Eugéne, GOELZER, 1893: 940)

A extensdo do verbete mos ocupa duas paginas e pode ser consultado na integra
no dicionario referenciado, disponivel online. Mostra-se de uma riqueza polissémica que
ultrapassa o termo ethos, ganhando também outros contornos, outras disciplinas. O que
esse exercicio nos revela, contudo, é que esses termos foram usados na Antiguidade
romana e na tradigdo ocidental como sinénimos, ou ao menos ndo denotam diferengas
significativas: seja 0 uso do vocabulo grego ou o latino o que estda em jogo € o mesmo
objeto: o costume socialmente construido em sua riqueza axiolégica e simbdlica que
abriga o individuo e o habito do individuo que no uso reiterado forma seu carater, sendo
este habito a expressao individual do costume coletivo. A tendéncia de se diferenciar
ética e moral € contemporanea, ou ao menos moderna. Mas a demasiada produgao
tedrica de nosso tempo e a difusao dessas duas nogoes, ética e moral, € de tal sorte que
€ impossivel definir uma distingdo que seja acordada pelos diversos estudiosos da
matéria ou em seus usos mais cotidianos. E comum encontrar artigos cientificos,
tratados e ensaios nos tempos atuais que definem a ética como uma doutrina de
principios gerais ou universais, e a moral como o estudo dos costumes; ou a ética como
um estudo dos costumes sociais e a moral como uma doutrina de principios gerais, etc.
O que é importante, a meu ver, é saber que a ética (ou a moral) possui uma dimensao
social e uma dimensao que envolve agao do agente em consonancia com as nogdes de
tomada de decisdo, carater, habitos, etc. Percebo como sendo estéril boa parte dos
esforcos em se distinguir a ética da moral. Seja como for, é preciso perceber que as
palavras podem ganhar sentidos diversos e, assim sendo, se o estudioso do assunto
desejar usar o termo grego e o latino em sentidos diferentes, por honestidade intelectual,
€ dever que explique a distingdo com a qual esta trabalhando, sendo absolutamente
insensato pressupor um entendimento tacito.

Portanto, na presente tese, vali-me e continuo a valer-me dessa sinonimia original
para dar preferéncia ao termo ética, uma vez que a tradicdo dos estudos gregos fixou
em meu vocabulario esta nogao de forma a abranger tanto o costume e a cultura quanto
os habitos e o carater. A ética € a ciéncia ou o saber que se debruca sobre o ethos a fim
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de compreender sua significagdo de forma a dar conta tanto da normatividade do
costume (leis ndo escritas) quanto do drama existencial de decidir o que fazer. E preciso
notar que a relagado entre a ética e o ethos pode ser dada de duas maneiras: ou
definimos a ética simplesmente como uma expressao do ethos, e ai a passagem do
ethos a ética se daria espontaneamente ou podemos pensa-la (seguindo a trilha da
filosofia socratico-platbnica) como uma critica, um exame do ethos, e ai a passagem do
ethos a ética se daria mediante a exigéncia de justificativa racional tanto para os
costumes quanto para as agdes e decisdes. Vejamos algumas consequéncias desse e

daquele modo de compreensao.

§ 40. Clarificagao dos conceitos: ética social e ética critica

A questao que pretendo alcancgar pode ser agora melhor formulada: a ética social
(o conjunto de valores e principios de uma comunidade qualquer, ou seja, o proprio
ethos, com épsilon inicial) apresenta para o sujeito, antes mesmo de sua presenga, as
decisdes sobre o que é permitido e o que € proibido social e tacitamente. O drama
existencial se da na consciéncia do sujeito que é inclinado por crengas outras a
discordar do que €& posto pela comunidade social. Neste caso, se nao houver
esclarecimento e lugar para o debate, a ética social ou espontdanea caminha, via de
regra, para o dogmatismo (entendido como submissdo ou aderéncia a uma crenga sem
o seu profundo entendimento): o sujeito sera rechagado pela atitude contraria ao modus
communis dos valores que guiam a vida da comunidade. O caminho que vai do ethos
(as regras da comunidade) a vida ética (a vida efetiva do sujeito frente a tomada de
decisao) deve ser preenchido pelo cultivo de uma sabedoria pratica capaz de decidir
livre e racionalmente sobre o que deve ser feito na efetividade da agao. Que a dimenséao
da ética ndo pode ser antecedida de uma normatividade positiva, o que a levaria a entrar
inevitavelmente no campo do direito, é sabido desde os antigos gregos, passando pelas
diversas tradi¢gdes europeias, de orientagdo agostiniana, na Idade Média, ou de tradigao
kantiana, no lluminismo moderno, até o debate atual sobre o assunto, como aparece na
Etica do Discurso, de Karl Otto Appel e de Jiirgen Habermas. Dizendo de outro modo, a
ética da vida social ndo pode ser escrita e determinada pela autoridade do Estado, o que
a tornaria normatividade positiva, como ja apontei no inicio deste capitulo ao recapitular
a filosofia de Kant.

Assim, nas sociedades democraticas, a ética critica assume a dimens&o da

discussédo e coloca-se sob a égide da humildade, que neste caso ndo é sendo uma
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virtude de sabedoria, pois ao invés de demonstrar decisdes ja peremptorias sobre os
diversos assuntos de nossas vidas modernas, apresenta-se como um campo a ser
perpetuamente construido pelo exame e pela discussao. Esta criticidade e carater aberto
da ética parece, a meu ver, estar ausente na compreensao deontolégica da ética em
pesquisa em nossa ldade. O debate em torno da ética, ou seja, em torno das agdes
efetivas diante das complexas realidades em que o sujeito € posto, deve ser capaz de
transpor o ambiente da ética espontanea para o ambiente da ética critica, no qual os
valores ndo sao frutos do argumento de autoridade da tradicdo, nem da convivéncia
arbitraria ou espontédnea do ethos, mas sim do debate racional que se instala como
carater essencial das sociedades democraticas.

Todas as consideragdes precedentes a essa Disputatio foram necessarias para a
critica de nosso tempo. Tomo agora como objeto de analise os comités de ética
propriamente, a fim de compreender e avaliar os seus sentidos a partir de uma chave de
leitura que denominarei redugdo deontoldgica. Acredito que a critica (exame) dos
Comités de Etica torna mais efetiva a critica do ensino de nosso tempo, presente ja nas
Disputationis Praesens do primeiro capitulo, bem como no debate sobre a missdo da
Universidade. Com a devida consulta a tradicdo, penso ter esclarecido ou ao menos
construido uma interpretagdo em torno do vocabulario da ética. Resta, portanto, analisar

o problema da ética na ciéncia e no ensino.

§ 41. Disputatio Praesens: Etica e Ciéncia nos CEP’s: dogmatismo e
esclarecimento presumido

A Resolugao 466/12 do Ministério da Saude traz no “Capitulo II” 27 definicdes de
conceitos usados ao longo de seu texto. Ali é esclarecido, por exemplo, o que é “dano
associado a pesquisa”, “Termo de Assentimento”, “Indenizagao”, etc... Seria insensato de
minha parte exigir ai igualmente uma definicdo de ética? Ora, todos sabem o que é
ética, mas estamos em comum acordo, mesmo que tacito, seja na comunidade
académica, seja nas sociedades de modo geral, quanto a natureza de sua fungdo na
pesquisa? A ética, ao longo da tradicdo ocidental sempre foi um campo de disputa: sua
definicdo sempre foi um problema, pois € dificil encontrar um conceito capaz de dar
conta de sua abrangéncia. Em todo meu esforgo precedente procurei mostrar essa
dificuldade. Seu objeto possui uma dimensado subjetiva e intersubjetiva, a prépria
consciéncia do agente, que € vista por muitos estudiosos como a dimensao na qual a

questdo da ética é resolvida: em geral, os pensadores alemaes assim procedem, seja
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Kant, no século XVIII, seja Hans Jonas na segunda metade do século XX, ou ainda
Ernst Tugendhat, nos tempos de hoje. Por outro lado, o objeto da ética possui
igualmente uma dimens&o social ou cultural, e o proprio ambiente no qual o agente esta
situado, com seus complexos arranjos axioldgicos, é tomado por alguns estudiosos
como decisivo na resolugdo da questao ética, a exemplo dos tedricos das Ciéncias
Sociais, de modo geral. A ética pode assim ser definida como a ciéncia da consciéncia
diante de um problema pratico, ou como a ciéncia das relagdes sociais diante dos
deveres morais (ou éticos) ou ainda como doutrina do bem. O grave erro da comunidade
cientifica de nosso tempo é pressupor que haja entendimento pacifico sobre o assunto.
A definicho da ética é tdo importante como o problema mais grave: a sua
fundamentagdo. Ha hoje muitos principios trazidos da tradigdo e muitos outros,
pensados pelos contemporaneos, que se sobrepdem aos tradicionais, mas que como
tais, concorrem uns com os outros.

Por que é importante uma definicdo sobre a ética? Quando estamos a falar de
uma ética voltada para a pesquisa, e quando estamos a falar de um comité de ética
formado por um colegiado interdisciplinar, a questdo se revela fundamental, uma vez
que, até onde consigo pensar, seria no minimo insensato pressupor que todos os que
ocupam uma cadeira em um CEP tenham o mesmo entendimento do assunto.
Permitam-me um exemplo.

O principio da autonomia aparece 8 vezes na Resolugdo 466/12. E apresentado
inicialmente ao ser afirmado que os tratados internacionais sao “pilares do
reconhecimento e da afirmagdo da dignidade, da liberdade e da autonomia.”
Observemos mais de perto esse principio ja colocado na primeira pagina da Resolugao.
Ele ganha, ao longo do texto, dois sentidos. Primeiro como principio que deve ser
reconhecido no sujeito que colabora com a pesquisa, como pode ser ainda visto na
seguinte passagem: “A eticidade da pesquisa implica em: a) respeito ao participante da
pesquisa em sua dignidade e autonomia.” Tratar-se-ia, portanto, de uma ética de
principios através da qual os pesquisadores devessem considerar esse valor ao
submeterem o sujeito participante as suas investigacées? O texto é escrito de modo a
prescrever que o investigador considere a dignidade e a autonomia do participante. Um
segundo uso aparece como caracteristica imanente ao sujeito da pesquisa que o
qualifica como mental e moralmente capaz de responder por si. Vejamos a passagem

mais significativa. Segundo ela, “a eticidade da pesquisa implica em”:
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ser desenvolvida preferencialmente em individuos com autonomia plena. Individuos ou
grupos vulneraveis nao devem ser participantes de pesquisa quando a informagao desejada
possa ser obtida por meio de participantes com plena autonomia, a menos que a investigagao

possa trazer beneficios aos individuos ou grupos vulneraveis; (111.1, j)

Ao examinar o documento e as nossas proprias vivéncias como pesquisadores
académicos, sabemos que este principio é tratado tdo somente do ponto de vista da
autonomia do sujeito da pesquisa, que pode, por exemplo, abandonar sua participagao a
qualguer momento. Mas autonomia tem aqui um sentido muito fraco, proximo a nogéo
de livre arbitrio: que se respeite a decisao do sujeito da pesquisa, seja ela qual for, o que
por si s6 nao garante uma decisdo autbnoma no sentido que apresentei anteriormente.
Na relacdo entre o pesquisador e o0 pesquisado, nd0 € a0 menos curioso que a
Resolugao, escrita para instruir o primeiro, fala apenas de uma autonomia do ponto de
vista do segundo? Este principio, sob a o6tica da tradicado, diz respeito a liberdade do
agente, e deveria, portanto, ser tomado igualmente como o principio de autogoverno do
pesquisador, que tendo incorporado a lei moral estabeleceria em suas acdes os deveres
éticos esperados: como o respeito da integridade do sujeito da pesquisa, etc. Ora, como
estamos a falar de uma acgao investigativa de um pesquisador que é direcionada a um
sujeito da pesquisa, a quem se pretende defender os direitos, a nogao de autonomia nao
pode ser simplesmente ignorada do ponto de vista do pesquisador: contra os seus
desejos outros, o seu dever para com a dignidade do sujeito pesquisado deve ser
cumprido de forma espontanea, basta lembrar o imperativo categérico e teremos aqui
um alcance da autonomia da vontade imposta pelo proprio pesquisador a si mesmo.

O que precisa ser decidido € se permaneceremos no campo da subjetividade
ética ou se ja nao seria desejavel avancgar para o campo do Direito, que compreendo
como sendo a continuidade da ética embora empregue outros meios coercitivos. A
pergunta é agora inevitavel, uma vez que surge do principio de sinceridade e coeréncia
conceitual: saimos do campo da ética ao escrever o que deve ser feito? Qual é o
estatuto da Resolugcdo? A sua prescricao tem mesmo a pretensao de ser ética? Tem
pretensdo legislativa? No primeiro caso: € possivel que alguém seja obrigado por
coergao externa a agir dessa ou daquela forma de modo a qualificarmos uma agéao néo
espontanea de ética? No segundo caso: trata a Resolugao 466/12 do campo da ética ou
do campo do direito?

Parece-me que o esclarecimento sobre a prépria natureza do que seja um comité
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de ética passa pelo clareamento das relagdes entre a ética e a legislagdo. A Resolugao

466/12 manteve o que ja era definido na Resolugao 196/96, a saber:

“Os CEP sao colegiados interdisciplinares e independentes, de relevancia publica, de carater
consultivo, deliberativo e educativo, criados para defender os interesses dos participantes da
pesquisa em sua integridade e dignidade e para contribuir no desenvolvimento da pesquisa

dentro de padrdes éticos”. (VII.2)

Ha que se diferenciar, portanto, o carater ético e o carater legal. O carater ético
de um CEP é consultivo e educativo e, para tanto, deve ser deliberativo; ora, o carater
legal € normativo: quando falamos em legislagao, a questao é definida e gravada em lei.
Na visdo da CONEP, a fungdo dos comités de ética € atender a legislagdo vigente,
avaliando as implicagdes legais da propria pesquisa, mas no sentido de educar e servir
como comité consultivo, donde a deliberagao € essencial. As deliberagcdes devem levar
em conta a legislagdo nacional e as diretrizes internacionais: a qualidade de um comité
de ética envolve o conhecimento que seus membros possuem nao apenas da
legislacdo, mas igualmente da prépria fungdo do comité. Se o desrespeito a uma
orientagdo ética tem em si mesmo implicagdes legais, a pesquisa pode gerar processos
civis e criminais. Neste caso, é possivel compreender os limites da ética: ela orienta a
pesquisa, traz esclarecimento sobre o que deve o pesquisador fazer, quando o
descumprimento do dever coincide com a ndo observancia da lei cabe as instancias
legais a punigdo, ndo a ética propriamente. Por outro lado, nem sempre ha essa
coincidéncia, nem sempre o direito consegue alcangar as orientagcdes da ética: ai a
funcdo de um comité é promover o esclarecimento sobre a ética para além das leis: e
seu carater de ilustragéo (no sentido da Aufkldrung) mostra-se uma vez mais. O que é
necessario destacar é que as Resolugdes nao tém o carater compulsério, como € o caso
da lei, e é ai que o debate sobre o que seja a responsabilidade da pratica cientifica entra
em questdo. O cumprimento dessa responsabilidade (a relagdo do agente com os fins e
efeitos de suas ag¢des), quando cabe a observagdo dos comités de ética, ndo tem forga
legal.

Seria esclarecedor na natureza das leis e das resolugdes se em seus Preambulos
houvessem definigbes sobre os assuntos tratados. Ora, € o que acontece geralmente,
mas nem sempre com termos de envergadura critica e de polissemia evidente, como é o

caso de educacao, ciéncia ou ética. Pressupor que a ética seja compreendida por toda a
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comunidade académica e as sociedades de maneira idéntica € retirar da propria ética o
seu carater critico, imprimindo sobre a sua superficie a suspeita do dogmatismo. Na
historia das universidades, a ética foi sempre um conceito disputado. Se a ética néo se
debrugou sobre as pesquisas na histéria grega, medieval ou moderna, vindo a fazé-lo
somente em nosso tempo, € devido a uma mudanga de postura em relagdo a propria
pesquisa (que nos ultimos trezentos anos foi intensificada a partir de novos métodos
experimentais), que passa agora a ocupar um lugar privilegiado nas Universidades.
Mesmo em disciplinas introdutérias de metodologia cientifica, € comum os alunos
fazerem pesquisa. Como a ética veio a se deslocar dos debates académicos para o
interior das pesquisas cientificas em nossos tempos? Mas de que ética se fala afinal nos
comités? Sigamos 0s passos gerais dessa recente historia na qual a ética se tornou
escrita.

De acordo com a pesquisadora francesa, Anne Langlois, os comités de ética
foram instituidos em todo o mundo devido a algumas necessidades comuns as
sociedades cientificas: a) “a exigéncia de responsabilidade dos pesquisadores e dos
politicos diante das conquistas da biomedicina”; b) a “exigéncia de enquadramento das
praticas experimentais e inovadoras”; c) “a necessidade de estabelecer uma ponte entre
ciéncia objetivante e os aspectos simbdlicos do mundo”; d) “de uma necessidade de
examinar sistematicamente as condutas no dominio das ciéncias da vida e da saude”
(LANGLOIS, 2013:182). Foi no pds-guerra que a necessidade de estabelecer principios
norteadores ficou evidente em ambito mundial, devido as atrocidades em diversos
pontos do Globo, mas sobretudo pelos pesquisadores alemaes durante o governo
nazista. Sobre esta historia, a bibliografia é rica (cf. LANGLOIS, idem).

A estas observacdes iniciais, devemos acrescentar que a institucionalizacdo da
ética em nosso tempo coincide com a difusdo do neologismo bioética no inicio dos anos
1970°!. A histéria da bioética compde uma extensido importante da ética ao campo das

ciéncias da saude e biologicas e aborda, por um lado, temas que se nao sao

1 Embora possa parecer uma bobagem a disputa pela paternidade de uma expressao, de uma palavra,
chamo a atengao para o fato de ndo ter sido Van Potter o criador do neologismo, uma vez que ele ja
aparece na obra do filésofo aleméo Fritz Jahr. E comum a referéncia a uma obra de Jahr publicada 1927:
Bio-Ethic: eine umschau (liber die ethischen. Beziehungen des menschen zu tier und pflanze. Kosmos.
Handweiser fur Naturfreunde. 1927; 24(1):2-4, em que aparece essa “revisao do relacionamento ético dos
humanos em relagdo aos animais e plantas”, na qual o filésofo fala do compromisso que devemos ter com
todos os seres viventes, mas o autor ja vinha utilizando esse neologismo em obras anteriores, como € ver
em seu livro Begrinder der Bioethik (1926), disponivel parcialmente em
http://www.universitaetsverlag-halle-wittenberg.de/media/upload/file/Kapitel Vorworte/103-8 Fritz_Jahr.pdf
(acessado em 04 de outubro de 2016).
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inteiramente novos sdo ao menos destacados de forma efetiva por parte dos
profissionais de saude, como a relagdo entre equipe hospitalar e paciente; saude e
sociedade; o aborto e a eutanasia; o suicidio; a submissdo dos animais as experiéncias
de pesquisa e seu proprio bem estar. Alguns desses temas tém, é verdade, uma longa
historia, mas as técnicas de nosso tempo |lhes deram um novo rosto. Por outro lado, ha
problemas que somente apareceram em nossa Idade tecnologica: técnicas de
reproducdo assexuadas; a medicina preditiva e a questdo das intervencdes no
patrimdnio genético; os transplantes de tecidos fetais para fins nao terapéuticos, a
exemplo da medicina esportiva e das operagdes de mudangas de sexo; a manipulagao
da personalidade com intervencdes no cérebro, etc.

Como lidar com essas novas técnicas? Como pensar as suas implicacdes éticas?
A funcédo dos CEP’s como fiz ser observado antes, é prestar consultoria, promover a
educacgao e provocar a deliberagcdo. Até onde consigo conduzir meu entendimento, as
funcbes deliberativa e consultiva sao compreendidas pela funcdo educativa. Neste
sentido, o Comité de ética deve promover esclarecimento, deve intervir na vida
académica e social no sentido de promover debates publicos. O debate publico promove
a critica no sentido de permitir a controvérsia. Mas existe um risco sempre presente: o
dogmatismo, fruto da ideia de que o comité de ética ja € uma instancia esclarecida, dada
0 seu poder de autorizar ou desautorizar uma pesquisa e limitar os protocolos possiveis.
Desde os anos de 1970, os manuais de bioética vém repetindo a ideia segundo a qual
essa nova disciplina esta assentada sobre 4 principios: autonomia, justiga, beneficéncia
e nao-maleficéncia. Sdo colocados como principios norteadores, mas nao encontramos
um debate sobre a sua devida fundamentagao, sobre a natureza desses principios.
Encontramos sim pouca explicacdo tedrica e proposicao de debate e inegavelmente
uma posicao dogmatica.

Os 4 principios da bioética sdo postos e orientam, de modo geral, as resolugcbes
dos Comités de Etica em pesquisa. Mas como ja apontei anteriormente, ndo consideram
a relagao pesquisador e pesquisado de forma dialégica e sim unilateral, ao nao levar em
conta que para governar (conduzir, levar, investigar) a vida dos outros € preciso governar
a si mesmo (principio da autonomia). A meu ver, estes problemas surgem por ndo haver
um esforco tedrico de fundamentacido de tais principios, além do qué estes principios
reduzem a disciplina bioética as relagbes humanas e n&o dariam conta de assegurar
compromisso ético em relagdo a outras formas de vidas, como ja era requerido por

Jeremy Bentham no inicio do século XIX, ou no inicio do XX por Fritz Jahr (conforme
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nota 49).

Diante dessa questdo, € possivel ainda diagnosticar um problema em nosso
tempo: os pesquisadores das ciéncias humanas e sociais ndo deram ainda a devida
importancia a bioética como um problema efetivo de nossa ldade, havendo uma
participagcado pouco significativa no debate contemporaneo: as principais publicagées na
area de filosofia ndo tematizam a bioética, como podemos ver nos livros organizados por
Manfredo Araujo de Oliveira (OLIVEIRA: 2009) e por José Mauricio de Carvalho
(CARVALHO 2004), trabalhos que ainda sado importantes referéncias na area da
Filosofia brasileira, reunindo pesquisadores de grande reconhecimento. Além disso,
posso mencionar a pesquisa de Koerich e Erdmann (2011), que submeteu a exame os
resumos de 721 teses do banco da Capes que tém por tema de pesquisa a ética,
mostrando que o interesse por este tema é maior na area de Saude, sobretudo nos
programas de pos-graduacao em Enfermagem e em Saude Coletiva, com 393 teses.

Por terem sido criados no ambiente das éticas médicas, os comités consultivos
que regulam a ética em pesquisa com seres humanos no Brasil, onde os CEP’s sao
gerenciados por uma comissao nacional criada pelo Ministério da Saude, sdo dominados
por uma forga discursiva prépria as ciéncias médicas. Esta forga discursiva estende seu
dominio normativo a todo o quadro de analise dos pareceres éticos que sdo dados aos
projetos de pesquisa submetidos aos CEP’s. Mas o dominio da area da saude nos
comités consultivos ndo deve sua origem apenas a histéria da constituicdo destes
comités: se por um lado poderiamos dar uma resposta preliminar mostrando que os
comités surgem com a difusdo da bioética®, isso ndo explicaria, por exemplo, a
auséncia quase absoluta de filésofos e especialistas das ciéncias humanas. Talvez a
histéria da separacao destas areas e a falta de interesse de umas pelas outras (ciéncias
da saude, filosofia e ciéncias humanas) elucide melhor a questado. Carecemos ainda de
um estudo sistematico deste problema na histdria das ciéncias no Brasil, salvo, é claro, a
minha ignorancia.

Com uma presenca demasiado timida da filosofia e das ciéncias humanas nos
setores que regem o debate da bioética em nossa sociedade, € possivel identificar os
discursos predominantes com facilidade: o discurso médico, o discurso religioso e o

discurso juridico. A passagem de uma ética social para uma ética critica exigiria dos

52 Segundo obseva LANGLOIS (2013: 182), “Geralmente (Canada, Bélgica, Suica, Reino Unido, etc.) eles
[os CEP’s] permanecem em grande parte sob a tutela dos médicos: sdo comités de pares julgando em
fungdo de suas proprias regras”.
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comités de ética ndo apenas o controle dos projetos de pesquisa com base no
argumento de autoridade das resolu¢gées do Ministério da Saude, mas sobretudo a
necessidade de promover o debate em torno das questdes fundamentais ai delineadas:
o risco do dogmatismo existe sobretudo porque o discurso meédico reduz a amplitude da
ética (incluindo a bioética) a ética médica; o discurso religioso promove sua moralidade
pouco flexivel num ambiente em que a abertura a critica € necessaria e o direito, mais
do que os outros discursos, deve convocar um debate amplo e publico por constituir-se
como a instancia ultima de coergao resultante de um consenso justificado.

A parte a discussdo mais ampla, é necessario precisar minhas observacdes.
Notemos o seguinte: o pesquisador guia-se sob a dupla dimensado da questao ética: de
um lado, a ética social, edificada pelas praticas de seus pares, por um ethos da
profissdo, e de outro a capacidade de julgar seus deveres na efetividade das acgdes.
Acontece, como sabemos, que a simples presengca de uma ética nao implica na
existéncia de uma ética esclarecida, justa, resultante de uma avaliagdo das proprias
praticas. E comum que o corporativismo dos grupos sociais ou profissionais obscureca a
capacidade de tomar decisbes justas, havendo imoralidades que na consciéncia do
membro do grupo pode se decidir como moral ou como ético, de acordo com a pratica
tradicional. Contra esses vicios morais, € necessario que as agdes sejam postas em
questao, debatidas e avaliadas pelas diversas dimensdes envolvidas, e ndo apenas pela
avaliacdo endégena. A parte o julgamento da comunidade restrita a qual o pesquisador
faz parte (a exemplo dos departamentos ou colegiados académicos ou dos comités e
comissoes) e a parte a questéo ética (a capacidade de decisdo esclarecida por parte do
pesquisador), seu compromisso de autorregulagao é posto na dimensao da intervengao
do poder politico, inscrito nos Comités de Etica em Pesquisa, que expressa seu poder
autorizando ou desautorizando o inicio de uma pesquisa. Deste modo, para que a
comunidade cientifica possa efetivamente debater seu fazer-ciéncia em um ambiente
critico e esclarecido, os CEP’s devem efetivamente ser interdisciplinares, sem a
prevaléncia de um discurso fundado na forga da prépria presenga majoritaria aos outros
discursos e sem aceitar o argumento nao esclarecido do apelo a autoridade. Notemos
que a decisdo da CONEP de exigir na composicdo dos CEP’s a presenga de um
representante dos usuarios € sobremodo acertada, na medida em que a Academia corre
sempre o risco de construir saberes que deixam escapar 0os conhecimentos e
experiéncias dos cidaddos em geral, além disso, a presenga destes permite ter uma

visdo mais clara sobre a devolutiva que a Academia deve as comunidades ou a
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sociedade.

Os CEP’s sao eficientes desde que ndao se confundam com o direito, caminho que
conduz inadvertidamente a ética pelos caminhos do poder. E da prépria natureza das
sociedades democraticas a abertura ao debate, e neste sentido, os CEP’s devem se
valer mais do argumento confrontado que de normatividades inscritas, sob o risco ou do
dogmatismo ou da positivagdo da ética, que resulta em uma contradicdo em termos.
Entendo as orientagcbes praticas no campo da ética voltada para a pesquisa como
edificagdes resultantes da deliberagao, na qual o debate deve evitar os consensos faceis
e buscar o autoconvencimento pela justificativa posta a prova discursiva. Entendida
assim, a deontologia daria lugar a uma ética da responsabilidade, na qual as implica¢des
de uma metodologia de pesquisa, bem como sua propria natureza, sdo avaliadas em
debate aberto, do qual o resultado seria um julgamento esclarecido mais proximo da
prudéncia, entendida no sentido da phronésis aristotélica. Passo agora a um exame
mais rigoroso desse ponto.

O problema da institucionalizagcdo da ética € um problema efetivo e deve ser
pensado de forma critica. A comunidade académica e a comunidade em geral correm o
risco de tomar as deliberagcdes dos Comités de Etica como uma espécie de ética oficial,
por meio da qual regressariamos a uma ética dogmatica, desviando as sociedades
envolvidas do caminho de uma ética critica, na qual o debate e o exame devem ser
constantes, evitando o argumento de autoridade das resolugbes governamentais e
preferindo as conferéncias constantes que além de examinar as conquistas de principios
éticos nas pesquisas e praticas humanas, cumprem de forma mais eficiente a exigéncia
educacional da ética pensada para a pratica das diversas ciéncias.

Postas estas questbes que julgo importantes, resta ainda esclarecer um ultimo
aspecto presente na formulagdo das Resolugcdes promovidas pelas comissées nacionais
de ética em pesquisa. De que tipo de ética estamos a falar, ou, de outro modo, que tipo
de ética é desejavel edificar quando temos em mente a pesquisa cientifica, seja na area
da saude e das ciéncias bioldgicas, nas ciéncias agrarias, seja nas diversidades das
ciéncias humanas e sociais aplicadas? Mais ainda, de modo geral, que tipo de ética
deve ser posta para ciéncia? Uma posicdo a esta questdo ndo deve ser discutida
apenas pela Universidade e pelos Comités de Etica: ela deve ser estendida até a
educacao basica e levada ao ensino de ciéncias nas escolas. Ainda no interior das
comunidades académicas esta questdo deve ser posta a mesa e debatida
constantemente. A Universidade, como um lugar de edificagdo constante dos saberes,
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deve colocar em seus auditorios este debate e torna-lo cada vez mais publico e
universal.

Com as secdes inicias deste derradeiro capitulo, procurei mostrar que ha uma
variedade de teorias éticas na tradicdo de pensamento ocidental. Ora, a prépria nogéao
de ética em pesquisa tem nessa mesma tradicido as suas fontes, o que traz
consequéncias para a analise e leitura ética, uma vez que esta ou aquela orientagao
tedrica possui um modus operandi proprio no julgamento da pesquisa. A diversidade de
olhares permite o debate e carater democratico de nossas sociedades. O ponto que esta
em jogo € o proprio esclarecimento que o avaliador do comité de ética tem sobre o
principio légico ou a razédo ética que orienta a sua analise e a construgdo do parecer.
Sob que perspectiva ética é trabalhada a leitura de um projeto ou de uma intervencéo,
de uma aula pratica, por parte do parecerista? Podemos, afinal de contas, negociar esta
perspectiva?

Uma leitura das resolucbes evidencia que seus pilares tém um carater
principialista. A ideia amplamente difundida de que existem quatro principios
fundamentais esta ancorada no pressuposto de que todo ser pensante reconheceria tais
principios, e eles entdo orientariam a pratica do pesquisador: a obrigacdo de ajudar o
outro (beneficéncia); a ideia de ndo provocar danos ao outro (ndo-maleficéncia), e a
ideia segundo a qual o pesquisador mediria os riscos no sujeito pesquisado a fim de agir
com justica, respeitando-lhe a autonomia. Mas a questdo é: podemos mesmo pressupor
tais principios como norteadores, uma vez que estamos a falar de uma ética de
principios que, como mostrei no inicio da discusséo desse capitulo, € demasiado fragil
para que possa regular a agado do pesquisador? Notem que a orientagdo dos comités
consultivos que regulam as pesquisas € ética e nao legal: ndo podemos pressupor
senao a propria consciéncia do pesquisador a regular as suas acgdes. Ele ira cumprir
com tais principios uma vez que tenha a autorizagao para iniciar a sua pesquisa?

Neste sentido, podemos observar que a ética de principios cedeu seu lugar a uma
deontologia, na medida em que seus deveres sao prescritos em resolugdes, em codigos
escritos de deveres e recomendagdes. O dever kantiano de tomar o sujeito como um fim
em si mesmo e nao como um meio transparece na propria ideia de um Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido: o sujeito € agora parte fundamental da pesquisa, é
informado dos procedimentos, dos métodos, e assente em participar. Mas podemos
novamente colocar a questdo: os deveres éticos sao prescritos ou sao fruto de um

esclarecimento efetivo? Esta o pesquisador perseguindo o fim da publicagdo ou esta
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convencido de que este e outros Termos devem ser colocados para o sujeito
pesquisado? E qual € o dever maior na hierarquia dos deveres? E assim igualmente,
qual é o principio mais importante quando ha conflito entre os principios lembrados no
ultimo paragrafo?

De modo analogo ao modo como as leis do Estado sdo constituidas para
preservar a ordem social, as resolu¢gdes que sustentam as obrigagcdes do pesquisador e
dos professores em suas aulas laboratoriais procuram fundamentar os deveres proprios
a ordem de uma determinada realidade. Como ja notou Norberto Bobbio, a ordem é
efetivamente o resultado da conformidade de um conjunto de acontecimentos a um
sistema normativo, ou seja, pressupde necessariamente as normas e seu cumprimento
(BOBBIO, 1995: 230). Se podemos efetivamente compreender assim o conjunto de
resolugdes que regem a pesquisa no Brasil e nos demais paises de modo mais amplo,
entdo esta clara a concepgao de ética voltada para a pesquisa ai presente: trata-se de
uma ética a priori (mas sem fundamentagcido transcendental) na qual os deveres
estabelecidos buscam orientar as agdes dos pesquisadores para um fim desejavel. Nao
estamos a falar de uma ética de principios, tal como aquela que orientou Antigona em
sua convicgao, mas de uma deontologia, tal como esta nogao € entendida em nossa
ldade.

Percorrido esse caminho, fica clara agora a Disputatio que proponho: qual é a
fungdo e a natureza de um CEP? Qual a sua finalidade? Que perspectiva ética parece
justificavel em sua pratica? Como poderia efetivamente cumprir a sua fungao
educacional (consultiva e deliberativa)?

Diz a prépria CONEP em sua Resolugao 466/12 que a finalidade do CEP deve ser
exatamente a de se constituir como 6rgao de protecdo aos sujeitos envolvidos nas
atividades dos pesquisadores. Entre a atividade de pesquisa e o sujeito pesquisado:
este é o lugar do comité de ética. Mas ndo esquegamos que o poder coercitivo da ética é
demasiado fraco, sendo mais eficaz o poder de coercédo do Direito, entendido de forma
geral, como o conjunto de leis que protegem os cidaddaos em um Estado assim
constituido.

Sob um olhar teleoldgico, o comité de ética teria o seu papel mais préximo do
esclarecimento, segundo penso e passo agora a discutir. Sob esse olhar, o papel
principal dos Comités de Etica ndo é o de estabelecer na palavra escrita das resolugdes
os deveres fixos do pesquisador nem de ser um simples vigilante da aplicagao da lei do
Estado, mas consiste exatamente na construgdo de espacos em que a ética social e as

207



demais questdes éticas sao postas em debate, que deve ser publico e o mais amplo
possivel, para que nao fique como privileégio da comunidade especializada. Assim
pensado, o CEP evidencia o carater provisério e sempre em construgcdo da ética
afastando o dogmatismo e a juridicidade. Este carater ndo é aqui apontado como uma
utopia nem como o resultado de uma modificacdo da natureza dos Comités de Etica.
Uma vez mantida a pluralidade das discussdes, sendo o comité composto por
profissionais com perfil favoravel ao debate, provenientes de todas as areas do saber,
acredito que este carater estabelecer-se-a em algum momento, desde que o carater
critico seja mantido nas discussdes. A Universidade tem este papel: o de criar espagos
de debate. Uma vez mantido com efetividade o carater interdisciplinar e critico dos
Comités, nenhum resultado de analise de um projeto de pesquisa seria ai esgotado em
decisdes que nao sejam esclarecidas, isto €, resultantes de um debate exaustivo que
nao deixe sob as mascaras de consensos convenientes as divergéncias necessarias a
um saber critico e examinado. A parte a avaliagdo dos projetos e emissdo de pareceres,
cabe aos Comités criar espacos para o debate em torno da ética, condicido necessaria
para escapar ao dogmatismo. Ora, o que é um Comité de Etica sendo um colegiado cuja
funcao é deliberativa, consultiva e educativa?

Se colocarmos a ética deontoldgica ao lado da ética estruturada por Aristoteles
em sua obra Etica a Nicémacos, teremos dois tipos distintos de ética. Como contraponto
importante, podemos entédo estabelecer as perguntas: que tipo de ética € exatamente a
ética das virtudes proposta por Aristoteles? Que contraste € possivel estabelecer com a
ética praticada nos Comités de Etica em nosso tempo? Estas questdes deliberativas
necessitam em nosso tempo de um amplo debate.

Pelo que foi exposto até aqui, a deontologia e a teleologia podem ser também
diferenciadas como uma ética principialista e uma ética consequencialista,
respectivamente. Nos estudos de WEBER (1982), aparece a distingdo entre uma ética
da convicgao (Gesinnungsethik) e uma ética da responsabilidade (Verantwortungsethik),
fruto das diferentes atitudes frente as consequéncias previsiveis da acao humana. Esta
ética da responsabilidade foi levada as ultimas consequéncias nas décadas de 1970 e
1980, pelo pensador Hans Jonas, que tomou a responsabilidade de toda a comunidade
cientifica e politica com a preservacgao do planeta e com o futuro da vida sobre ele como
fundamento ultimo de seu sistema ético. Hans Jonas trabalhou exaustivamente neste
periodo no que chamou principio responsabilidade, exigindo uma ética que pensasse a

responsabilidade da ciéncia e da técnica para além de nosso tempo, mas exige um novo
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imperativo para com “os efeitos finais a continuidade da atividade humana no futuro.”
(JONAS, 2006: 49).

Diferentemente do tratamento deontoldgico da ética, a ética teleoldgica coloca a
questdao dos fins perseguidos pela investigagcdo. A ética, neste sentido, frente ao
problema da ciéncia exige de seus projetos, ndo a adesao a principios previamente
estabelecidos, mas a clareza de suas atividades para que possa justificar as
consequéncias dai decorrentes. E, portanto, um modelo de ética mais préprio aos
espagos democraticos e assim como Maquiavel e Weber a pensaram para politica,
penso ser desejavel pensa-la para a ciéncia de nosso tempo.

O esclarecimento das consequéncias da pesquisa para o sujeito participante e
para o corpo social ao qual ela esta contextualizada, nos daria duas situacdes
importantes: 1) a responsabilidade do pesquisador seria ai evidenciada e clarificaria suas
escolhas metodoldgicas; Il) o exame das dimensdes envolvidas na pesquisa traria a luz
possiveis implicagdes legais que infringem o Direito dos sujeitos pesquisados, e neste
sentido, o assunto passaria da ética ao direito efetivamente. As orientacbes da ética
devem poder ser tomadas como orientagdes para o Direito, mas ética ndo € Direito, e
nao tem os instrumentos de sansdo que permitem uma proibicdo das acdes do
pesquisador. Neste sentido, uma comissido de ética deve ser efetivamente consultiva e
ser estabelecida como um espaco de discussao e esclarecimento. Efetivamente, ocorre
0 seguinte: ndo tendo a carta de aprovacao do comité, o responsavel pela pesquisa néao
consegue publica-la. E este ponto que o coage a submissdo da pesquisa ao comité, ndo
o esclarecimento ou o desejo de esclarecimento sobre suas responsabilidades e os
direitos dos participantes. Mas uma vez que a pesquisa ja ocorreu e 0s sujeitos ja foram
afetados, pouco importa para estes se a punicdo do pesquisador sera o engavetamento
de seu trabalho. Neste sentido, compreendo os comités como necessarios, mas ainda
os visualizo como instancias cuja fungdo é estabelecer o debate em torno da ética em
pesquisa, ndo a de estabelecer uma ética oficial posta pela autoridade do Estado. Esta
autoridade, ja o disse, expressa-se na letra das leis, mas cabe a ética o campo do
esclarecimento por meio do debate e exame das questbes de forma a preservar o
principio da isegoria.

Pelo percurso percorrido até aqui, permitam-me esclarecer alguns pontos que
podem suscitar mal-entendidos: a) a ética de principios € demasiado fragil para regular
as pesquisas cientificas, pois estaria ancorada tdo-somente na consciéncia dos sujeitos

envolvidos; b) & necessario regular as pesquisas eticamente, mas tal regulagdo nao

209



encontra forga dentro da disciplina da ética devido a sua fragilidade em coagir o sujeito a
cumprir os seus deveres (deontologia); c) o papel da ética na pesquisa € esclarecer, por
meio do debate, as consequéncias das escolhas metodoldgicas e da propria pesquisa e
a partir dai exigir uma justificativa para os fins pretendidos (ética teleologica); d) uma
regulacdo das pesquisas exige coergdo externa® e e) um didlogo entre a ética e o direito
deve ser reestabelecido para que possamos por meio de um longo debate aperfeigoar
as leis; f) os comités que regulam as pesquisas sao necessarios, mas devem atuar por
meio de atividades educativas.

Historicamente, a ética € anterior ao direito: ja ganhara tratamento de uma ciéncia
da praxis com 0s gregos, ao passo que somente no periodo romano o direito sera
amadurecido como doutrina. Socialmente, o direito € necessario pela fragilidade da
ética. Teoricamente, a ética deve ser construida como uma ciéncia que conduz a um
esclarecimento sobre a justica, a mais perfeita das virtudes, e assim orientar o trabalho
do legislador. Ou estabelecemos o debate em torno da ética na pesquisa sob uma nova

perspectiva, ou teremos afinal reduzido a ética a uma antessala do Direito.

*% Em dltima instancia, se me é permitida uma generalizagao, ainda que correndo o risco de incorrer em
falacia, o que leva o pesquisador a submeter seu trabalho ao comité de ética é a preocupacdo da
exigéncia do parecer pelo periddico que pretende publicar. Haja vista que nas areas em que as revistas
ndo exigem, como é o caso geral das ciéncias sociais, o numero de submissdo é muito pequeno. Assim,
em ultima instancia, o periédico € o agente regulador, e para tanto, serve-se dos comités de ética. Um
caso desejavel seria: a responsabilidade leva o pesquisador a submeter seu trabalho, para que obtenha
esclarecimento sobre os aspectos éticos envolvidos.
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CONCLUSAO

Com o terreno lavrado, algumas conclusdes foram ja frutificadas, colhidas no
campo do pensamento dialégico, essa forma tdo peculiar de agradecer a tradicéo.
Resta, na hora da colheita, reunir sobre a mesa o resultado da obra (ergo) a fim de Ihe
compreender o sentido. Todo inventario, sobretudo um inventario de ideias, ndo pode
separar ao final de todo o processo, o que foi proveitoso e o que nao foi: nesse caso a
critica exige o dialogo, ndo o autoexame solitario. O amor pela verdade e pelo
conhecimento conduz o homem de conhecimento a pensar o que € vivo e 0 que é
experimentado. As ideias, mesmo aquelas que tomamos de nossos mestres, trazem
sempre caracteristicas de quem as pensa. Uma ideia n&do existe pronta, acabada, a
espera de ser transmitida por um professor a uma mente ansiosa e faminta. Tomar uma
ideia nesse sentido, compreendé-la, reconstrui-la, fazé-la sair das paginas amareladas
pelo tempo, € dar a ela um recomego, e ja ndo sera a mesma ideia tal como antes de ser
tomada: ganha desde o exercicio do pensamento novas raizes, e cresce em clima
diferente. Se o terreno for propicio, além das raizes novas, dara frutos igualmente novos.

A cultura filosofica ensina a nds, os aprendizes, através do dialogo com os
pensadores. A tradicdo € sempre a mestra dos filésofos em formacado. Mas por mais
eximia que ela seja, nos ensina também a desconfiar das ideias recebidas, as quais
devem ser submetidas a critica rigorosa. A licao de Immanuel Kant da qual lembrei-me,
deve ser levada a sério, pois a ela propria poderiamos aplicar o que nos ensina: é
preferivel aprender a pensar a aprender pensamentos. Para fazer dessa recomendacao
uma efetiva obra, cabe considerar de modo prioritario as coisas do mundo, essas que
nao cabem no rigor da ciéncia, mas que exigem um tipo de sabedoria da deliberagao.

A prudéncia, essa virtude intelectual traduzida por David Ross por sabedoria
pratica possui um carater politico intrinseco e exige a experiéncia. No campo da
educacgao perguntei com a tradicao se a experiéncia pode ser ensinada ou se apenas 0s
exercicios intelectuais e as teorias podem fazer parte de uma educagao formal. Na
linguagem de Aristoteles, essa virtude intelectual chamada por ele de phrénésis nao é
objeto de uma ciéncia teorética, uma vez que exige a lida com as contingéncias, e nesse
sentido ndo é possivel apreender regularidade onde ha predominantemente a
complexidade das vicissitudes. Dai ndo se pode concluir, no entanto, que ela ndo possa

ser aprendida, como acontece com as virtudes éticas em geral. A memoria das licdes
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que examinei, ou que examinamos juntos nessas paginas, torna presente o passado, e
nesse sentido tais licdes ultrapassam seus mestres. E assim que a experiéncia virtuosa
deve ser transfigurada em experiéncia nomothética, isto é, deve fazer parte da propria
legislagao que, do ponto de vista da sabedoria pratica, sabe aproveitar os exemplos e os
grandes feitos: a obra, pois, daqueles que encontram e encontraram o selo da justi¢ca. O
Direito é assim a razdo arquitetdnica de uma cidade educadora, e a qualidade de suas
leis esta diretamente ligada a educacéo politica da cidade: disso resulta que a propria
justica e o senso de justica ndo podem ser entregues a prépria sorte do individuo ou
abandonada a experiéncia doméstica. Em ultima analise, a educagao, esse processo de
cultivo que torna humano o homo sapiens, nao € a tarefa e obra de individuos, mas da
cidade: uma patria das virtudes produz grandes homens, mas o surgimento de um
grande homem em uma cidade degenerada € um acontecimento extra-ordinario. O
carater educador das leis tem em uma cidade um papel fundante. Nado apenas os
Predmbulos das leis devem assumir tal tarefa, como devem ser conduzidos aos ouvidos
e as mentes de todos com fins educacionais: e a escola, enquanto parte da vida publica,
nao pode se furtar a essa tarefa, nem a familia, parte integrante da vida da comunidade.

A Universidade, essa catedral do conhecimento, erguida em nossas cidades
brasileiras em uma histéria muito recente, nos ensina que a prépria tarefa da vida
académica deve também ela mesma ser pensada e deliberada. Nao apenas as licdes
devem ser aprendidas, as pesquisas efetuadas, nao apenas as disputationis devem
levar a0 exame as controvérsias, mas também a prépria vida na cidade deve ser
incorporada a missédo da Universidade. A vocagao politica da universidade guarda nesse
adjetivo o sentido dos jardins da Academia de Platdo, ou das alamedas do Liceu,
escolas construidas em espacos publicos, abertas e integradas a vida da cidade. A
propria Universidade medieval ndo era tdo fechada como se costuma dizer, como
procurei trazer ao presente a sua memoéria mais interessante. Ensinar as ciéncias é
tarefa séria demais para que possamos nos dar ao luxo de simplesmente ensina-las:
com a quimica e com a biologia, com a geografia e com o calculo matematico é preciso
desenvolver a aptidao para os estudos, o gosto pela ciéncia, é preciso ensinar o amor
pela conhecimento, e isto ndo se faz sendo produzindo a admiragdo pelo raciocinio
laborioso que examina o préprio saber que ensina. Ensinar as ciéncias, todas elas, é
ensinar a pensar, a examinar, a criticar, a analisar. Ou isso, ou a ilusdo do aprendizado
que gera sempre um tipo perigoso de dogmatismo.

O esfor¢co de compreender a historia das ideias educacionais abriu, em verdade,
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uma janela importante para as estruturas ideais da compreenséao ética do ser humano. A
educacao ética é a colheita desse trabalho de lavrar a terra e semear. A ética é, assim,
esta ciéncia dos fundamentos de todas as agbes humanas, a ciéncia das rhyzémata
pantoon (raizes de tudo), como alianga indissociavel da educagao com a sua finalidade.

Penso que a tarefa filosofica da educagédo seja a de perguntar pela dimensao
ética dos saberes, ou seja, fazer a pergunta do para qué e procurar mostrar que toda
pedagogia, toda doutrina ética, toda filosofia e toda teoria educacional é sempre uma
construcao cujo edificio deve ser examinado, criticado, a fim de n&o se apresentar como
0 saber da educacdo, do qual decorre, até onde consigo ver, um dogmatismo
paralisante. A tarefa da filosofia € igualmente promover uma critica da educag¢do no
sentido de examinar sua vocacgao ética, para que nao se perca diante da tarefa de
ensinar a dimensao da experiéncia, do campo da diversidade e dos fendmenos da
cultura que exigem deliberacdo, ou seja, exige a propria colocacédo da finalidade e a
escolha dos meios adequados, o caminho e o método.

Ao examinar a finalidade da educacéo brasileira tal como o Estado a coloca, fica a
sensacgao de uma educacao utilitaria, que visa no final das contas, integrar a crianca e o
educando jovem e adulto a sociedade (essa integracao talvez seja no final das contas o
que a proépria Constituicdo chama de cidadania) e ao mundo do trabalho. Ndo ha aqui de
modo geral uma controvérsia, mas algumas perguntas podem disparar nosso
pensamento e exigir um exame rigoroso da questdo. Foi o que pretendi fazer. Do ponto
de vista de uma ética critica, os costumes nao sao sagrados, ndo sao santificados para
além do exame. Pelo contrario. O sujeito deve ser integrado a vida social. Quem ousaria
discordar? Mas € que nossa sociedade muitas vezes € marcada pela vulgaridade em
seus costumes, pelo hedonismo desmedido, pelo privilégio da vida privada e egoista ao
invés do sentimento de pertenga a propria comunidade em que a vida se realiza,
marcada pelo fanatismo de opinides ndo examinadas, por um sentimento dogmatico que
considera toda opinido diferente como opinido inimiga a ser calada, marcada pela
intolerancia generalizada. Cumpre duvidar da finalidade colocada pela Constituicdo
Federal e pela LDB: adaptar nossas criangas a essa sociedade em que 0 racismo e a
xenofobia imperam n&o € incorrer em um ciclo vicioso o qual seria desejavel superar?

Quando olhamos para a histéria, ndo encontramos motivos para colocar o
passado acima do presente em graus de elevagao ética. Todas as sociedades tiveram e
tém o seu racismo. Na Grécia Classica, a mulher ndo encontra paridade com o homem a

nao ser na obra de Platdo, mas que influéncia teve esse filosofo na cultura dos antigos?
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Do ponto de vista politico da cultura de modo geral, sua influéncia foi muito menor do
que poderiamos imaginar. Sofocles, € verdade, empresta a Antigona a tarefa de lutar
contra a tirania. Mas os gregos preferiam as comédias de Aristofanes e de Menandro. A
superioridade em relagdo aos barbaros talvez esteja presente apenas nos escritos de
Herddoto. O golpe final que revela a vulgaridade dos gregos e sua intolerancia talvez
seja expressa pela dramatica forma com que condenaram o “mais sabio e o mais justo”
(PLATAO: 1996 118a) de seus cidaddos: Sdcrates foi obrigado a tirar sua propria vida
por ingestdo de veneno —, teria negado os deuses cultuados em Atenas e teria
ensinado os jovens a filosofar. E a propria sociedade brasileira nesse século
supostamente mais esclarecido, tem revelado cada vez mais a sua intolerancia, seja
para com o diferente, seja para com a opinido diferente. Ndo se trata, portanto, de julgar
valorativamente passado e futuro, mas cumpre estabelecer a critica dos costumes, € a
critica talvez seja o grande ensinamento da cultura classica.

Talvez um didlogo entre antigos e atuais ainda permita a educacdo alguma
esperanga: ao menos a esperanca de lembrar que nossa tarefa € a desconfianga das
respostas faceis, das teorias e projetos que sédo apresentados e desejam ja a sua
implementagao antes mesmo que o dia clareie. Mediante uma sociedade que coloca em
si mesma a questdo mais importante da educacgado, a sua finalidade, e ndo em sua
superacao rumo a uma vida comunitaria mais justa, € preciso que falemos abertamente
sobre os assuntos da politica, da ética, da justica e da ciéncia, certos de que o campo
ainda esta por lavrar.

Quanto ao que foi examinado na redugéo da ética a deontologia, resta dizer que
0s proprios comités de ética, como colegiados autbnomos, devem dispor de dados
sempre mais precisos da pesquisa proposta e de critérios claros que devem ser colhidos
no debate aberto com a comunidade académica, sob o risco do dogmatismo e do
convencionalismo das resolugcdes. Uma ética critica compreende que as resolugdes nao
sao instrumentos de direito, mas orientacbes que podem e devem ser discutidas,
inqueridas e reformuladas constantemente conforme o grau de esclarecimento. Espacgos
para o debate devem ser constantemente fomentados, e até onde consigo ver, cabe a
Academia criar estes debates em espacos livres e independentes que abrigam em si a
pluralidade de saberes necessarios a discussdo que, muitas vezes, deve ser feita de
forma perene, mesmo quando a forma da lei ja tenha encontrado uma posigéo, como é o
caso do estatuto do embrido, questao que dificilmente pode encontrar consenso, a nao
ser dentro de um dogma imposto. Mas a educagao parece ser exatamente a tarefa do
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Esclarecimento, seja sobre a natureza da ciéncia, seja sobre a natureza da ética, seja
sobre a nossa propria ignorancia. Aos comités de ética, que a critica e o debate aberto
sejam sempre erigidos acima dos perigos do dogmatismo, para que a nossa educagao
nao tenha o esclarecimento apenas como um aspecto presumido.

Despeco-me da tarefa da escrita impondo-me a tarefa do aprimoramento dos
argumentos, das analises e impondo-me a tarefa do debate publico das questdes que
esforcei-me por examinar. Com a ajuda de Temistio, que defendeu a importéncia da
filosofia para a construcdo do espacgo publico, guardemos a tarefa de ndo nos
despedirmos do sol da razdo no equinoécio da primavera de nossa ignorancia que nao
reconhece a prépria idiotia.

Temistio®*, no século IV da era Crista, quando j& ndo havia mais lugar para a
liberdade de opinido, dizia que o grande Platdo em sua sofocracia, teria carecido de
prudéncia ao langcar maus agouros sobre o0 mundo da politica afirmando que os males
apenas deixariam de infligir os homens quando os filésofos se tornassem os
governantes ou quando os governantes se tornassem filosofos. Como exegeta de
Aristételes, a quem admirava acima de todo, Temistio apresentou assim a corregao
daquela imprudéncia de Platdo: que o filésofo se torne o governante seria para ele um
grande tormento, ao invés disso, devem os governantes permitir que os filésofos falem e
Ihes ouvir com boa vontade.

Que um governo se forme por leis educadoras que conduzam a formagéo de uma
consciéncia cidada, ndo deixando de lado a tarefa de tomar a propria justica e a propria
inteligéncia legisladora como objeto da educagdo. Resta, no entanto, saber se nossos
governantes preferirdo as leis aos decretos que tomam de assalto todo o espago publico
do bom debate, nesse jogo ao qual estamos condenados a jogar, essa eterna reforma

da educacéo.

> Cf. Temistius, Oratio, VIII. Sobre as relagdes entre politica e filosofia, & notavel a oratio XXVI, na qual
diz: “(...) correm o risco de viver como duas inimigas, uma muda e a outra surda, a menos que eu ndo
consiga render homenagens a ambas, conservando ou restituindo a voz a uma e predispondo e
purificando as orelhas da outra”. (Or. XXVI, 2)
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RESUMO. Este estudo discute a questio da finalidade da educagio brasileira apresentada na
legislacdo. Parte da hipotese de que a educacio brasileira, em suas diretrizes, estd marcada por uma confusio
conceitual. Para analisar este ponto, é apresentada uma definicdo de dogmatismo e a luz de tal defini¢io sdo
examinados os conceitos-chave presentes nos preambulos das leis brasileiras voltadas para a educacio. A
analise do discurso ¢ guiada pela exigéncia de clareza e os resultados deste trabalho pretendem manter aberto o
debate sobre a construcdo de uma educacio critica préxima da no¢io de Esclarecimento.

Palavras-chave: Educacio; Legislacio, Dogmatismo; Cidadania.

ABSTRACT: This work discusses the goals of Brazilian education as presented in the legislation. It
parts from the hypothesis that Brazilian education is, in its directives, marked by a conceptual
misunderstanding, In order to analyze this statement, a definition of dogmatism is given and based on it some
key concepts present in the preamble of the Brazilian laws regarding education are examined. Our analysis of
the discourse is guided by the requirement of clarity and the results of this work intend to keep open the
debate around the construction of an education that incentives critique, closer to the notion of Enlightening;

KEYWORDS: Education; Legislation; Dogmatism; Citizenship.

Introdugao ao problema educacao nos documentos do Estado que a
regulamentam. Este é o motivo inicial de nossa
discussao. As consequéncias desta auséncia sao
tratadas sob a desconfianca de que ndo
podemos saber se alcangamos um fim quando
este nao ¢ claramente definido. Com este

O exame em profundidade da
pergunta pela finalidade da educacio conduz o
estudioso a uma averiguagdo tragica: nio ha
clareza conceitual sobre a finalidade da
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motivo inicialmente exposto, construimos uma
hipétese de trabalho que nos conduziu a
suspeitar da capacidade emancipatéria de nossa
educacio: tanto na legislagao brasileira quanto
na pratica educacional, parece ser visivel uma
postura dogmatica nos discursos e dialogos
entre os atores da cena escolar e académica.
Esta suspeita conduziu nossa investigagdo a
uma tentativa de verificacao.

Os estudos apresentados no presente
artigo podem ser definidos como uma
investigacdo  légica da  visao  politico-
pedagdgica encontrada na legislacio brasileira.
Por investigagao logica chamamos a analise
conceitual do discurso e sua verificacao
mediante o problema da defini¢do. Muitos
conceitos-chave estao em jogo no discurso
educacional e muitas vezes sio tomados de
forma tdo extensa que seus sentidos ficam
demasiadamente reduzidos. Os légicos nos
ensinam que quanto maior a extensao de uma
definicdo, menor ¢é a sua compreensao
(Margutti, 2001; Copi, 1978). Assim, muitas
vezes palavras como educagido, ciéncia,
conhecimento, ética, moral, ensino, sio
tomadas de forma tdo vaga que dificilmente,
numa analise logica do discurso, é possivel
encontrar senio o vazio ao invés de um
sentido bem estruturado.

Ao analisar os conceitos do discurso
educacional da legislagdo brasileira, verificamos
que a extensdao de sentido destes conceitos ¢é
tdo ampla que conduzem a uma obscuridade
intransponivel. Apesar de a Constituicao
Federal de 1988 e as Leis de Diretrizes e Bases
da Educac¢ao de 1996 deixarem claro que o fim
ultimo e mais supremo da educagio ¢é a
formacgao da cidadania e a formagio para o
trabalho, ndo encontramos uma compreensao
dos sentidos destes conceitos. Sabemos que
cidadania ¢ conceito  polissémico,
sobretudo numa época em que a nog¢ao de
individno nao equivale como outrora a nogao de
cidadao (Cf Canto-Sperber, 2013, p.160).
Deste modo, na auséncia de uma definicdo de
cidadania nos Preambulos das leis que dé conta
da polissemia presente neste conceito,
corremos o risco de perder a questdo mais
fundamental da educagdo, qual seja, a sua
finalidade. E fundamental, porque esta questio

um
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orienta ou deve orientar a cria¢do de estratégias
e meios.

Além de um procedimento imanente
na andlise dos documentos que orientam a
educacdo nacional, convém ainda perguntar
que tipo de relagdes existe entre as politicas
educacionais e a tendéncia contemporanea de
direcionar a educagdo para o mercado de
trabalho e os interesses da politica economica.
Apensar de a presente analise buscar uma
contribuicdo para o debate em educacio a
partir de um exame ldégico-conceitual, ¢é
imprescindivel situar o discurso da legislacdo
educacional tempo e cultura,
evidenciando assim a macropolitica na qual
esta inserida a educagdo contemporanea.
Assim, ap0s a analise 16gica, uma questao sera
levantada a fim de dar continuidade a um
debate que vem sendo travado por diversos
estudiosos da legislagao educacional, tais como
Evangelista (2009), Neves (2004), Duarte
(2005) e Noma, Koepsel e Chilante (2010),
entre outros. Estes estudos mostram que as
transformacgoes da legislagdo educacional ao
longo das ultimas décadas acompanham a
entrada do Brasil na economia global e sua
tendéncia de submeter a formagao escolar as
necessidades do mercado de trabalho e as
tendéncias do  capitalismo do mundo
globalizado. Nossa contribui¢io maior sera,
assim esperamos, a de dar continuidade a este
importante didlogo em nossa cultura, de um
ponto de vista conceitual.

no na

Sobre o dogmatismo na educagio
e suas consequéncias pedagogicas

Compreendemos que o dogmatismo
pode ser vislumbrado em dois ambientes: na
relacio de confianga entre o professor e o
aluno e na propria tendéncia politica de
orientacao nacional de colocar a educacio a
servico do trabalho. Mas antes mesmo de
procurar mostrar a presenca do dogmatismo,
vejamos antes, como este termo ¢ por nos
compreendido.

Tomamos  por dogmatismo a
definicio de Kant (1996) segundo a qual é
dogmatica  toda  posicdo  diante  do
conhecimento que niao efetua um exame de



suas proprias capacidades de conhecer e seria
dogmatica toda educagdo cientifica que ndo
avanga a uma compreensiao pormenorizada de
seus métodos, apoiando-se na iluséria adesao a
um saber catedratico (p. 56). Portanto, de
acordo com Kant (1996): “a critica da razdo
conduz por fim necessariamente a ciéncia; o
uso dogmatico da razao sem critica conduz, ao
contrario, a afirmacées infundadas as quais se
pode contrapor outras igualmente aparentes.”
(p. 64). Em seu amplo dicionario, Ferrater
Mora (2000, I) nos mostra que o dogmatismo ¢
concebido “como a completa submissao sem
exame pessoal a certos principios ou a
autoridade que os impde ou revela” (p. 763).

Portanto, tomamos para nossa
discussiao o termo dogmatismo como o uso da
razdo sem O seu exame rigoroso € como
submissao sem exame pessoal a certos
principios que sao validados pela autoridade do
professor, do escritor, do legislador, da ciéncia,
etc. Nossa anilise funda-se em um criticismo
segundo o qual o conhecimento de um assunto
deve ser acompanhado de uma compreensao
consciente de significados: dal a
pertinéncia do exame légico-conceitual dos
preambulos da legislagao educacional.

seus

Lembremos ainda outro aspecto
fundamental da critica. Karl Marx entendeu
que a critica e especificamente a critica da
razao é ao mesmo tempo critica da sociedade
(Ferrater Mora, 2001, IV: 2853). Foi na esteira
de Marx que Horkheimer cunhou a expressao
teoria critica, que toma ao mesmo tempo o
proprio sujeito da critica como sujeito social
(Ferrater Mora, 2001, IV: 2853). Neste sentido,
¢ preciso que a propria legislacao educacional
seja situada dentro de suas tendéncias
ideolégicas para que possamos efetivamente
enxergar para onde nossa educa¢ao caminha.

A legislacio educacional e o
problema das definigdes

A hipétese que move nossa pesquisa
pressupoe a possibilidade de se identificar e
analisar a compreensio que se tem de
educacio, de ciéncia e dos demais conceitos af
envolvidos a partir dos documentos e
discursos oficiais do Estado, manifestados por
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meio de suas leis e orientacdes. Por tras destas
orientagdes, ¢ possivel ler a visio de mundo
escondida na superficie de suas linhas. Mas
antes, ¢ preciso analisar a propria defini¢ao de
educacio e compreender efetivamente a sua
finalidade. Nosso método parte de uma leitura
imanente, ou seja, de uma critica do préprio
texto, para depois situd-lo dentro da visao
politica na qual esta inserido nosso campo de
pesquisa ¢, portanto, o universo dos
documentos oficiais da educacio no Brasil: a
Constituicio Federal/1988, a LDB e o Plano
Nacional de Educacio (PNE 2014-2024).

Quando falamos em ciéncia, em
cidadania, em liberdade, em educacio, falamos
de termos polissémicos, para os quais nao ha
efetivamente um unico significado em comum
acordo. Nao pressupor a necessidade de clarear
o uso destes conceitos, de dar as suas
definicOes, discutir seus sentidos e a extensiao
de seus significados ¢ nao levar a sério a
dimensao interdisciplinar do didlogo e do
discurso académico e cientifico. A auséncia de
definicbes, como mostraremos mais adiante, é
um caminho seguro para as ambiguidades ou

para as obscuridades. Para ilustrar a
necessidade de elucidacago do wuso dos
conceitos em um determinado discutso,

vejamos um exemplo e a partir dele: a) a
auséncia efetiva de didlogo entre as areas do
conhecimento (os departamentos e colegiados
nas  Universidades, sobretudo); b) a
necessidade de um professor/pesquisador
compreender os diferentes usos da linguagem.

Na histéria ocidental das ciéncias, o
termo empirico diz respeito a qualquer experiéncia
possivel, no sentido da investigagdo que se
lanca sobre fendémenos observaveis na
natureza e na cultura (Lalande, 1993, p.300).
Trata-se de uma discussao epistemologica
sobre o estatuto do conhecimento das ciéncias.
Ao definir o adjetivo empirico como relativo a
experiéncia, o expositor ou debatedor nao esta
livie de incompreensdes. F que a palavra
experiéncia  pode remeter nao apenas aos
sentidos como forma de acesso ao mundo
material e a ideia de experimento, mas
igualmente a nocao de vivéncia, o conjunto de
sentimentos, afeicGes e emocdes. Parece ser
neste sentido que muitos professores e



pesquisadores das areas médicas tém usado o
termo conbecimento empirico em seus discursos,
como pode ser visto em suas publicagdes e em
seus congressos. Neste sentido, em um dialogo
interdisciplinar, ~a  presenca de  um
epistemologo, seja da quimica, seja da fisica ou
das ciéncias humanas, fara um uso diferente do
termo conhecimento empirico do que o feito pelo
professor/pesquisador da drea médica: ele
referir-se-4, com o emprego deste termo, ao
conhecimento cientifico, € o académico de satde ao
conhecimento  popular, ao senso  comum.
Observemos que o0s termos educagao, ¢tica,
cidadania, ciéncia, sio mais extensos do que o
adjetivo empirico. Donde podemos supor que as
dificuldades que encontraremos serdo ainda
maiores do que neste didlogo interdisciplinar.

A constituicao de 1988 no capitulo
dedicado a Educacio, Cultura e Desporto traz
de forma expressa a finalidade da educagao
que deseja alcangar. Qualquer leitor da palavra
da lei poderia refutar as afirmagdes feitas no
inicio deste artigo dizendo que af esta dado
claramente o fim da educag¢ao, quando se 1é no
Artigo 205 da Se¢ao I: “A educagao, direito de
todos e dever do Estado e da familia, sera
promovida e incentivada com a colaboragio da
sociedade, visando ao pleno desenvolvimento
da pessoa, seu preparo para o exercicio da
cidadania e sua qualificagio para o trabalho”.
O artigo 214 deste mesmo capitulo prevé o
estabelecimento de um Plano Nacional de
Educacao que deve, de forma articulada,
conduzir a: I) erradicagao do analfabetismo; II)
universalizacdo do atendimento escolar; III)
melhoria da qualidade de ensino; IV) formacao
para o trabalho e V) promo¢io humanistica,
cientifica e tecnologica do Pafs (Constitui¢ao
da Republica Federativa do Brasil, 1988,
Capitulo 111, Titulo VIII)

Igualmente encontramos na Lei n.
9394, de 20 de Dezembro de 1996, que
estabelece as Diretrizes ¢ Bases da Educacio
Nacional (1996), uma finalidade da educacio
claramente posta. Inicialmente, procura-se
determinar a sua extensdo: “A  educacdo
abrange os processos formativos que se
desenvolvem na vida familiar, na convivéncia
humana, no trabalho, nas instituicbes de ensino
e pesquisa, nos movimentos sociais e

organizagdes da sociedade «civil e nas
manifestagoes culturais.” (Art. 1.). Temos
enfim, a finalidade da LDB (1996), consonante
com a Constituicao de 1988: “A educacio,
dever da familia e do Estado, inspirada nos
principios da liberdade e nos ideais de
solidariedade humana, tem por finalidade o
pleno desenvolvimento do educando, seu
preparo para o exercicio da cidadania e sua
qualificagdo para o trabalho.” (Art. 2). No que
se refere a Educacdo Basica, novamente ¢
posta a sua finalidade (1996): “A educacio
basica tem por finalidade desenvolver o
educando, assegurar-lhe a forma¢io comum
indispensavel para o exercicio da cdadania e
fornecer-lhe meios para progredir no trabalho
e em estudos posteriores.”” (Art. 22). De
acordo com a LDB (1996), a educagido basica é
composta pelo Ensino Infantil, Fundamental e
Médio e sua finalidade sera novamente
colocada conforme se segue: “A educagao
infantil, primeira etapa da educagao basica, tem
como finalidade o desenvolvimento integral da
crianga até seis anos de idade, em seus aspectos
fisico, psicolégico, intelectual e social,
complementando a agdo da familia e da
comunidade.” (Art. 29). Ao colocar os fins do
Ensino Fundamental, a LDB em seu artigo 32
aponta desta vez para os meios necessarios (ou
fins relativos) que podem levar a finalidade
posta (os italicos das citagdes seguintes sao
nossos): “O Ensino Fundamental (...) terd por
objetivo a formacdo basica do cdadaoc”. O
Ensino Médio tera como finalidade (Leis de
Diretrizes e¢ Bases da Educacio Nacional,
1996) “o (...) tera como finalidades: I) a
consolidacio e o aprofundamento dos
conhecimentos  adquiridos no  ensino
fundamental; II) a preparagao basica para o
trabalho e a cidadania do educando (...); III o
aprimoramento do educando como pessoa
humana” e “IV) a compreensao dos fundamentos
cientifico-tecnolggicos  dos  processos  produtivos,
relacionando a teoria com a pratica, no ensino
de cada disciplina.” (Art. 35).

Dentre as metas do Ensino Superior
propostas na LDB, destacamos que ela tera por
finalidade: “estimular a criacio cultural e o
desenvolvimento do espirito cientifico e do
pensamento reflexivo”; “incentivar o trabalho
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de pesquisa e investigacao cientifica”; “suscitar



o desejo permanente de aperfeicoamento
cultural e profissional” (Art. 35).

Organizaremos nossa analise destes
textos da seguinte maneira: inicialmente
destacaremos os conceitos af analisados, a
finalidade da educaciao conforme o texto e as
possibilidades de caminhos indicados pela
legislagao para se alcancar os fins postos. O
primeiro ponto que chama atengdo no
conjunto das leis, é a auséncia de uma
defini¢ao segura de educagio. Nao se diz o que
ela é. Nao ha a apresentacao de um conceito
que poderia ser reconhecido como o resultado
de um amplo debate nacional, amadurecido ao
longo de sua histéria, marcado pela presenca
de uma identidade nacional e de um projeto de
civilizagao. H4, contudo, uma pressuposi¢ao, a
de que todos entendem de antemao o que seja
a educagdo, mesmo que nao sejam capazes de
defini-la conceitualmente, nao sendo, portanto,
obrigacao do Estado apresentar aos cidadaos o
seu conceito (Constituicado da Republica
Federativa do Brasil, 1988): “A educacio,
direito de todos e dever do Estado e da familia,
sera promovida...” (Art. 205). No texto da Leis
de Diretrizes e Bases da Educacio Nacional,
acontece o mesmo, embora haja um esforgo de
mostrar a sua extensao (1996): “A educacio
abrange os processos formativos que se
desenvolvem na vida familiar, na convivéncia
humana, no trabalho nas institui¢oes de ensino
e pesquisa (...)” (Art. 1), na vida social, etc.

Qual ¢é a importancia légica da
defini¢ao? Explicar o significado de um termo
¢ dar a ele uma defini¢do. Vejamos por que é
necessario e fundamental este procedimento.
De acordo com Copi (1978), podemos
compreender a0 menos cinco propositos de
definicao: I) aumentar o vocabulario; II)
eliminar a ambiguidade; III) aclarar o
significado; IV) explicar teoricamente e V)
influenciar atitudes (pp. 105-109). Em primeiro
lugar, a definicdo é assim um recurso que
permite transpor as lacunas da compreensao
de um termo apreendendo-o em um uso mais
seguro da linguagem, sirva de exemplo, o uso
do termo  empirico em um  simposio
interdisciplinar. Em segundo lugar,
reconhecemos nas palavras uma diversidade de
sentidos e significados, o que resulta muitas
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vezes em incompreensdes. B neste sentido que
a definicio ¢ um método que serve ao
proposito de eliminar a ambiguidade do
discurso. Segundo Copi (1978),

A linguagem ambigua pode levar-nos
nao sé a fazer raciocinios falazes, mas
também a discussbes que sdao
meramente verbais. Alguns aparentes
correspondem a
diferencas auténticas de opiniao, mas,
tado somente, a diferentes usos de um
termo. Sempre que a ambiguidade de
um termo-chave resulta em disputa
verbal, é possivel, com frequéncia,
por fim ao desacordo, assinalando a

ambiguidade. (p. 100)

desacordos nao

Em terceiro lugar, a exigéncia da
definicio se da quando queremos usar um
termo, mas nio estamos muito certos de sua
aplicabilidade, mesmo que estejamos certos de
saber o que significa. A exigéncia da definicao
¢ clara quando se introduzem termos novos,
mas necessaria quando os termos sio tao
usados e tdo comuns que acabam por estender
em demasia, tornando-se tao amplos que sua
compreensio, que num primeiro momento
poderia beirar a obviedade, é mergulhada na
obscuridade. Parece que este é o caso dos
termos ética, ciéncia, educacdo, cidadania e
liberdade, que estdao presentes na legislacao.
Nao ¢é notavel, no exemplo que trouxemos, que
o termo empirico possa ser usado para
conhecimento cientifico por um grupo de
professores e como conhecimento infundado
cientificamente por outro grupo dentro de
uma mesma comunidade cientifica? Sera que
os educadores, os cientistas, os politicos, os
juristas, os educandos, compreendem da
mesma maneira a palavra cdadania nos artigos
das leis citadas? Sera que os termos que
aparecem na senten¢a “a formagao ética e o
desenvolvimento da autonomia intelectual e do

pensamento  critico” sdo  suficientemente
compreendidos e de modo comum pelos
responsaveis pela confeccio do projeto

pedagogico das diversas escolas e cursos
universitarios pelo simples fato de serem



mencionados?

Quando o termo necessita de
esclarecimento, evidencia-se a sua obscuridade.
Ainda segundo Copi (1978), “aclarar o

significado de um termo equivale a eliminar a
sua vagueza, o que ¢ obtido, dando-lhe uma
definicdo que permitira decidir sobre a sua
aplicabilidade em cada situagao particular” (p.
107). A obscuridade das palavras ética, cidadania,
ciéncia, pensamento critico, dada pela extensao de
seus usos, exige assim suas defini¢des, mesmo
que facam parte do vocabulario ordinario de
uma sociedade democritica.

O problema da cdadania é que caso o
interessado na compreensao deste termo
recorra a historia do pensamento politico para
compreender seu sentido, deparar-se-4 com
diferencas tao acentuadas que a exigéncia de
sua definicdo se torna efetiva quando se
pretende um debate com uma comunidade
mais ampla, como num didlogo referente ao
Direito Internacional ou numa convencao
mundial. Ao menos dois pontos permitem
identificar estas dificuldades. Em primeiro
lugar, na cultura classica, de Aristételes,
passando por Nicolau Maquiavel, até Jean-
Jacques Rousseau, o termo cidaddo descrevia ao
mesmo tempo um duplo aspecto: um estado
de fato, a pertenca do membro da cidade ou da
republica a um estatuto legal e politico e um
ideal de vida, a manifestacio de sua vocacio
politica na participagao do debate dos assuntos
da cidade. Em segundo lugar, assistimos, no
entanto, a emergéncia do individualismo
moderno. E o Estado aparece, desde o século
XIX até nossos dias, fundado mais na
necessidade de protecao do individuo,
mediante as ameagas de sua seguranca, do que
na unidade politica que integra o cidadio no
universo efetivo da politica. Como mostraram
diversos tedricos de nosso tempo, como
Honneth (1992) ou Taylor (1992, Cap. V), o
proprio ideal abstrato de respeito igual e
impessoal ao direito e a liberdade parece ter
sido substituido pelo ideal de reconhecimento.
Isto diante dos movimentos sociais, como o
das feministas, das minorias étnicas, culturais,
sexuais, e outras, tipicos de nosso tempo que
mostram a irrealidade do ideal de igualdade e
de direitos comuns.
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A importancia da definicio de um
termo posto como finalidade, a sua clareza e
precisao, permitem pensar com malor rigor e
dentro de um acordo mais amplo os meios
necessarios para atingi-lo. Que tipo de
estratégias didaticas e metodoldgicas poderiam
efetivamente conduzir a formacio de uma
educacio para a cidadania, o trabalho, a
emancipacao ideolégica, o pensamento critico?
As estratégias, os meios, sdo orientados pelos
fins: a clareza nestes udltimos permite uma
avaliagdo mais precisa nos instrumentos
didaticos.

Embora a tradi¢do juridica no Brasil
nao tenha dado especial valor aos Preambulos
de nossas Constituicbes, como ¢é feito nos
Tratados Internacionais, é exatamente neles
que a clareza conceitual deve ser expressa.
Mais ainda: um Preambulo contém a premissa
basica sobre a qual esta alicercada todo o
entendimento do documento. Segundo o
Supremo Tribunal Federal (2003), o Preambulo
nao possui uma for¢a normativa, mas trata-se
de um elemento ideolégico que auxilia a
melhor interpretacio do texto constitucional.
Em uma expressio: o Preambulo tem uma
funcao educativa, deve esclarecer a natureza da
Constituicao.

No Preambulo da Constituicao
Federal, que nio ultrapassa sete linhas, lemos
que ela tem por objetivo assegurar “o exercicio
dos direitos sociais e individuais, a liberdade, a
seguranca, o bem-estar, o desenvolvimento, a
igualdade e a justica como valores supremos de
uma sociedade fraterna, pluralista”. Ao lado
da inexisténcia de uma clareza do que se
entende por cidadania ao longo da
Constituicao, encontramos uma diversidade de
outros conceitos que sio postos neste
Preambulo, a exemplo do termo liberdade.
Este conceito, central na historia das
controvertidas ideias do Ocidente, pode ser
compreendido no sentido de
autodeterminagao, proximo ao conceito grego
de eléutheros, ou pode ter seu entendimento
proximo ao conceito romano de /ber, homem
com direitos civis, aquele que é contraposto ao
servus, desprovido de tais direitos. Por outro
lado, liberdade, no cristianismo, é tomada
muitas vezes simplesmente no sentido de livre



arbitrio, e sabemos que este ¢ o sentido mais
comum do termo, dada a influéncia do
cristianismo nos costumes ocidentais. Vejamos
algumas dificuldades que surgem da auséncia
de definicio no texto do Preambulo: o Estado
Brasileiro garante a liberdade do cidaddo, ao
mesmo tempo, sabemos que a vida cotidiana
deste cidadao ¢é rica de situagdes em que ele
pode vir a causar danos a outros cidadaos. O
Estado garante a seguranca, principio posto no
Preambulo, limitando as a¢oes dos individuos
por ser o detentor do poder de coergao. Neste
sentido, esta liberdade nido pode ser
simplesmente livre arbitrio, mas deve ser
limitada de modo a se preservar a ordem na
vida social. Entdo como se dd a questio da
liberdade e da seguranca? E possivel o sujeito
apelar para o uso de um direito natural e
defender sua propria integridade investindo
violéncia contra quem lhe causa danor Estas
questdes sao apenas ilustrativas, mas sao
relevantes para nossas observagdes pelo
simples fato de poderem ser colocadas. Daf a
importancia de tanto a Constituicio Federal
quanto a LDB trazerem em seus textos
introdutérios uma clareza conceitual de seus
termos, seja para evitar as obscuridades, seja
para orientar e educar o leitor. E a relevancia
desta questao pode ser novamente colocada: se
em ultima instancia a educacdo brasileira tem
como finalidade a formacdao da cidadania, e
nio ha uma tentativa dos Preambulos de
esclarecer este conceito, qual ¢ afinal de contas,
a finalidade da educacio?

As finalidades da educagiao e as
dificuldades de seu alcance

Examinaremos dois pontos
importantes referentes a finalidade da
educagio  exposta nas leis  brasileiras:

tomaremos A) a dimensio politica e a B)
dimensao cientifica. Por dimensio politica
entendemos tanto a questio ética quando a
questao social tomadas no sentido aristotélico,
ou seja, a formagdo do homem tomado
isoladamente, num primeiro momento, a
formacao de suas virtudes éticas, de seu
cardter, e¢ num segundo momento, suas
relacbes sociais na vida da comunidade. Por
dimensao cientifica, entendemos a formacio
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do pensamento critico, no sentido das construgoes
de habilidades que conduzam a capacidade de
julgar, avaliar, analisar procedimentos praticos
e tedricos no ambiente da aprendizagem das
diversas disciplinas escolares e para além delas,
na dimensao de conhecimento intelectual de
modo geral. Estas duas dimensoes, tomadas
em toda a sua extensao, abarcam boa parte da
formagdo necessaria para os fins almejados na
LDB, embora nio o facam em sua totalidade.
Nossos estudos estdo voltados assim para os
aspectos mais frageis da educacio escolar a fim
contribuir para o debate pedagdgico atual e
para clarear algumas dificuldades hoje
reconhecidas, a exemplo da delimitacio do
papel da escola, do papel da familia e do
ambiente social nos processos educativos.

O texto da lei (Leis e Diretrizes de ,
1996) nos diz que o Ensino Fundamental “tera
por objetivo a formagao basica do cidadao” e
que para tanto, ¢é preciso desenvolver
habilidades intelectuais (“dominio da leitura, da
escrita e do calculo”), a capacidade de
compreender o mundo ambiente natural e
social, o sistema politico, a tecnologia, as artes
e os valores funda mentias da sociedade, é
preciso ainda o desenvolvimento da capacidade de
aprendizagem e o fortalecimento dos vinculos de
familia e a boa convivéncia social (Art. 32). Em
linhas mais gerais, diz, portanto, para a
formagao basica do cidadao, tomada como seu
objetivo, = sao  necessarias  habilidades
intelectuais  (capacidade ~ de  aprender,
compreender) e o fortalecimento de sua
sociabilidade. Dentre as habilidades intelectuais
para esta formacao, destaca-se a compreensio
da sociedade em sua estrutura de valores, seu
sistema politico, construgoes artisticas e
tecnoldgicas. Independentemente do problema
da definicao de cidadao ai contido, ¢ preciso
pensar duas questoes importantes: primeiro, a
cidadania ¢é a vida na cidade, que é composta
por uma dimensio privada, particular, de
carater individual e uma dimensio politica,
publica, de convivéncia com as diferencas, dai
a necessidade exigida para a formagao do
cidadao do fortalecimento dos lagos de solidariedade
bumana e de tolerancia reciproca. Pois bem, a
pergunta sincera e posta pelas exigéncias da
honestidade intelectual é agora inevitavel: pode
efetivamente a escola alcancar o objetivo que



propoe para o Ensino Fundamental e Médio
(pois neste ultimo, como foi citado traz no
item II do Artigo 35 da LDB, “a preparacio
basica para o trabalho e a cidadania”)?

A estrutura da escola permite, se bem
trabalhado metodolégica e didaticamente,
desenvolver as habilidades necessarias a um
dominio intelectual. Segundo  Aristételes
(2001), as virtudes intelectuais, a inteligéncia, a
sabedoria teorética, o discernimento, sio o
resultado do desenvolvimento da capacidade
racional, da inteleccao, que pode se dar por
meio da instru¢ao (pp. 33 e 35). Assim,
disciplinas escolares, em sua totalidade, visam a
este fim, uma vez que sio de natureza
intelectual. As habilidades praticas que podem
ser desenvolvidas nas aulas experimentais, que
sao ainda o melhor caminho para se construir
mais adequadamente uma compreensio
tedrica, sao meios didaticos que estdo
vinculados a compreensao intelectual dos
fenbmenos naturais, artificiais ou sociais. Mas
estas habilidades de dominio da linguagem, de
leitura, escrita, calculo, de compreensio do
ambiente natural e social e das estruturas das
sociedades nao siao suficientes para alcangar o
objetivo posto de fortalecimento dos lagos de
familia, de solidariedade e tolerancia mediante
a diversidade cultural.

O primeiro ponto de critica, de
analise, visa a compreensao intelectual das
estruturas sociais: a escola, bem ou mal,
trabalha as habilidades que se aproximam de
uma compreensaio da  tecnologia, das
organizagoes sociais, formas de governo, das
ciéncias do espirito e das ciéncias da natureza.
Mas o exercicio da cidadania, entendido grosso
modo como a vida politica do homem e da
mulher possui uma dimensdo  basica,
fundamental, de primeira ordem, que ¢é a
regéncia em todas as instancias das leis
publicas. Deste modo, as regras juridicas da
vida social, compreendidas nos cddigos e
constituicbes, compreendem um  aspecto
fundamental de cidadania, na medida em que
regulam e estruturam a vida cidada. Assim, as
leis podem ser entendidas, metaforicamente,
como as regras de um jogo, a exemplo do
xadrez. Convidar alguém que desconhece as
regras do jogo de xadrez para uma partida é
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um contrassenso. A vida no ambiente publico
¢ regida pelas leis: o transito, as transagoes
comerciais, a vida conjugal, as relagdes com o
outro, e todas as dimensdes da vida nas cidades
e no campo. E notivel, no entanto, que o
educando, a quem ¢é posto o objetivo
fundamental de formacio da cidadania, saia
dos nove anos do Ensino Fundamental e dos
trés anos de Ensino Médio sem ter contato
formal nem com o cédigo de transito, nem
com o cédigo de defesa do consumidor, nem
com o codigo civil, penal, nem com a
Constituicao Federal, nem com a Estadual,
além das demais leis, ambientais, as que
protegem os animais, as leis municipais. As
diretrizes  curriculares ndo abrangem a
dimensao mais elementar da vida cidada (a
regéncia das leis), ao invés, tomam a cidadania
muitas vezes do ponto de vista tdo somente
ideologico (seguindo teorias filoséficas ou
sociologicas). A ninguém, dizem  os
legisladores, é dado o direito de usar em sua
defesa o desconhecimento da lei, que é publica.
Mas, mais que publica, ela ¢ a estrutura dorsal
da vida cidada e uma inicia¢ao aos seus estudos
¢ obrigacio do Estado, segundo a propria
Constitui¢ao Federal, na medida em que coloca
a cidadania como fim da educacio.

O desenvolvimento das habilidades
intelectuais tem por finalidade
discernimento e uma visao mais adequada da
realidade. Esta visao nao pode ser construida a
nao ser de modo critico e cientifico: critico na
medida em que é necessario um entendimento
verdadeiro e profundo por parte do educando,
para que compreenda e nido simplesmente
repita ou decore o0s aspectos tedricos;
cientifico porque o processo de aprendizagem
deve ser construido lentamente, com o
levantamento de hipéteses que devem ser
submetidas a testes, para que se caminhe
metodologicamente até as conclusoes (teorias
explicativas) almejadas com o ensino. Como
mostraremos em outra ocasido, existem
metodologias de ensino eficazes e replicaveis
no ensino de ciéncias e no ensino em geral.
Por hora cabe mostrar a relevancia da
capacidade de raciocinar e seus limites, que
pode ser aprimorada com tal ensinamento para
a formacao basica do cidadao.

maior o



O desenvolvimento intelectual, ao
que aparece em nossas observagoes, é o unico
objetivo alcancavel pela educagdo escolar. Ele é
essencial para a compreensao das estruturas
sociais, da natureza, da tecnologia, da geografia
e da histodria, local, regional e mundial. Mas se
aceitarmos as teses de Aristoteles (2001),

segundo as quais, as faculdades de
entendimento e de cariter tem seus
desenvolvimentos em fontes distintas: a

primeira cresce e se estrutura pela instrucao e a
segunda pela criacio dos habitos (o carater é o
resultado da repeticio dos habitos), entao nos
aproximamos dos limites da escola (pp. 34-37).

A educagdo escolar, em seus quatro
nfveis, do infantil ao superior, é delimitada pelo
desenvolvimento das virtudes intelectuais. Isso
se da na educacio formal, mas como nio
poderia ser diferente, as relagdes sociais af
desenvolvidas  influenciam  fortemente o
carater dos educandos, e isto de maneira mais
significativa na educagao infantil, uma vez que
a presenca do desenvolvimento das habilidades
intelectuais é menor e maior o da sociabilidade.
As regras escolares, sua disciplina, e sua
organiza¢ado  cotidiana sdo  assim  mais
importantes na formacado do carater dos
educandos do que boa parte das disciplinas
estudadas. Nao negamos a influéncia que a
educagio intelectual pode sobre o
desenvolvimento do carater, mas tal influéncia
somente ¢ significativa se a educagao consegue
ultrapassar o nivel informacional de seus
ensinamentos e se aproximar do conhecimento
em sua profundidade. O amor ao
conhecimento ¢ um  principio  que
acompanhado de uma metodologia eficiente é
capaz de envolver o educando num processo
de construcao de saber que pode conduzi-lo a
uma conversao do olhar, mas como ja foi dito, o
professor nada mais pode fazer do que orientar
este olhar. Amor ao conhecimento é uma
inclinagdo prépria da pedagogia platonica
(Platao, 1997), ja em nossos tempos, tem-se
falado mais em motivacao (Vygotsky, 1991 ou
Piaget & Fraisse, 1969).

ter

,

E neste sentido que devemos
compreender as teses da pedagogia que guiava
a utopia platonica: a educagdo deve se estender
até o ambiente das cidades, para além da
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escola. Assim, a preocupac¢ao com a educagao
nao deve se dar apenas na estrutura do ensino
formal, uma vez que parte significativa e
essencial dela, a formacio do carater,
ambienta-se no universo social ou politico. O
cuidado com a cidade, com as leis, com as
estruturas sociais, ¢ 0 aspecto mais importante
de um projeto educacional que visa tomar o
educando em toda a sua completude, como diz
o texto da lei brasileira.

Se as virtudes éticas escapam em boa
medida aos dominios do ensino formal, por
outro lado, as virtudes éticas podem muitas
vezes auxiliar a construcao dos saberes
necessarios ao cidadio. A habilidade mais
importante parece ser a de desenvolvimento da
faculdade de julgar. A palavra critica é cunhada
a partir do verbo grego krino, que equivale a
julgar, avaliar, analisar, etc. Neste sentido,
entendemos por pensamento critico um tipo
de procedimento intelectual que é capaz de
examinar e promover analises. Uma das
caracterfsticas mais importantes deste tipo de
procedimento ¢ o senso de que nio se deve
tomar uma informagao por conhecimento.

Esta capacidade de pensar
criticamente ¢é necessaria ao exercicio da
cidadania na medida em que as democracias
exigem tal habilidade para a tomada de
decisbes referentes ao exercicio dos direitos e
das opiniGes sobre os assuntos que guiam a
vida social ou politica. Nao ¢ apenas das
ciéncias humanas, mas de todas as disciplinas
escolares a sua exigéncia. O professor, ao
ensinar um conceito, uma teoria, deve conduzir
o estudante a uma real compreensio de seus
sentidos; o aluno, deve passar de uma posicao
passiva a uma posicao heuristica (o que pode
ser conseguido com o método dialégico ou
socratico); o livro didatico ou paradidatico,
deve ser construido a partit de uma
bibliografia primaria e direta e trazer elementos
para uma compreensao do assunto, ao invés de
promover sua memoriza¢ao. Estas metas sdo
fundamentais a constru¢gio de um plano
nacional de educagio que a conceba
criticamente.



Os limites da légica e a exigéncia
de uma visido abrangente: ensaio de uma
conclusao

Até agora, analisamos a legislacdo
educacional  mostrando deficiéncia
conceitual de maneira imanente a letra dos
documentos. Do vazio semantico do conceito
de cidadania, posto como fim supremo pela
legislagao educacional, decorre, por exemplo,
uma dificuldade em avaliar a eficacia de nossas
escolas em alcancar tal fim. Nao estamos
afirmando que os problemas da educagao tém
af sua origem. Mas acreditamos que um debate
sobre esse vazio conceitual seja importante. O
exame das leis e de seus preambulos nos
mostrou que o Hstado nao toma para si um
papel ativo na educagio da cidadania, ao
compreender que esta deva ser alcangada pela
familia e pela educagdo formal, sendo que esta
ultima nio toma para si, como obrigacdo, o
estudo das leis. Resta agora ampliar nossos
horizontes e verificar o préprio solo no qual tal
legislagao nasce e se desenvolve. O Estado nao
¢ neutro, e se nao ocupa um lugar na educagao
de forma clara, assumindo uma posi¢cao
teorico-pedagogica nos preambulos de suas
leis, certamente o faz de forma ideolégica na
conducao das politicas educacionais. Apesar de
termos privilegiado até agora uma analise
légica do discurso, ¢é necessario observar
criticamente o contexto politico em que este
discurso esta inserido.

sua

Para melhor compreender este
contexto dos documentos que examinamos, da
Constituicao Federal de 1988, passando pela
LDB, até as orientacbes do atual Plano
Nacional de Educacio, tomaremos como base
o problema da diminui¢dio do Estado com a
inser¢ao do Brasil nas politicas neoliberais
desde os anos de 1990, quando com as
reformas da aparclhagem estatal vieram
também as reformas na educacio escolar,
como mostraram diversos estudos, dentre eles,
o trabalho de Neves (2004) e Niskier (Leis de
Diretrizes e Bases da Educacao Nacional,

1996).

Aos poucos, o cidadio brasileiro teve
a sensagdo, desde o fim de o governo militar,
de uma universalizacio dos direitos civis, de
uma estabilidade economica desde a insercao
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do Planto Real, de uma reforma da educacio
com a LDB, em 1996, de uma diminuicio das
desigualdades economicas e sociais, sobretudo
com as politicas sociais desde o inicio do
século XXI. Afora estas sensagoes, a historia
recente do Brasil é marcada pela diminui¢do do
Estado e pela sua insercao naquilo que se
chamou nos anos de 1990 de ghbalizacao,
marcada pela politica que ficou conhecida por
neoliberalismo, que pode ser definida como “a
ideologia do capitalismo na era da maxima
financeirizagao da riqueza, a era da riqueza
mais liquida, a era do capital volatil” (Moraes
como citado em Noma, Koepsel & Chilante
(2010) et al, 2010: 72). Esta inser¢io foi
marcada por uma série de politicas de
privatizacao de empresas estatais e de reformas
que visavam minimizar a interven¢ao do
Estado nos rumos da economia.

Foi neste contexto que diversas
reformas transformaram a educacdo nacional
bem como suas politicas. Ao final dos anos de
1990, as empresas podiam entdo se ocupar da
educacio superior com a finalidade de
obtencao de lucro. Nao ¢é de se estranhar uma
tendéncia de cursos superiores inteiramente
voltados para o mercado de trabalho, uma vez
que as Faculdades passaram a ofertar
exatamente aqueles cursos nos quais 0s
estudantes podiam buscar uma profissio. A
orientacao deste novo mundo globalizado é
marcada por uma visao que toma a educacio
como Instancia capaz de promover o
crescimento  econoémico,  promover
desenvolvimento sustentavel, o aprimoramento
da democracia e a diminui¢do dos problemas
sociais. Esta visdo tornou-se a justificativa para
diversas  transformacées da  educacio,
sobretudo em sua aproximagdo com a
exigéncia da inser¢ao do sujeito no mercado de
trabalho. A compreensio desta aproximagao
faz parte de um contexto mundial, nio apenas
nacional, como podemos ver nos documentos
da UNESCO (1998). Esta concepgao de
educacao, de modo abrangente, conduziu a
formagdo de um consenso que exigia a
introdugdo dos pafses emergentes dentro da
politica da globalizag¢ao.

um

Estas  orientagdes e  exigéncias
abrangiam desde a educacao basica. Na visao



critica de Noma, Koepsel e Chilante (2010), “A
justificativa disseminada ¢ que se tratava de
medida que propiciaria a populagio um
minimo de conhecimentos para a sua
integracao na atual fase da sociedade mundial”
e deste modo a educagao foi adequando-se “as
demandas criadas com a emergéncia de novos
padrées de producao” E assim, a propria
educacdo basica foi convergida as “iniciativas

para o fomento do desenvolvimento
economico.” (p.73)

A anilise destas autoras dos
documentos da UNESCO chega a uma

conclusio perturbadora, quando se tem uma
visao ampla de educagio, pois a finalidade da
educacdo, como afirmam em seus estudos, é
tornar o individuo um ser empregavel,
colocando assim a educacio como um meio
para o trabalho dentro do sistema capitalista.
Este aspecto abandona totalmente uma
finalidade da educacio em si mesma, alienando
a propria educagao de seu sentido de formagao
ético-politico-intelectual, como verificamos em
nossas fontes, seja na visao pedagogica de
Platao, seja na visao de Aristoteles ou na
concepcao de esclarecimento de Immanuel Kant.
Ou seja, confrontada com visoes de educagao
de outras épocas, o contexto atual da educagao
parece colocar também a formacio dos
homens-cidadaos como mero pretexto para a
manuten¢ao de um mundo em que a critica e a
contestacao sao cada vez mais sufocadas pela
criacio de um homem médio, satisfeito com as
politicas sociais e com a oferta de emprego do
mundo capitalista.

De modo semelhante, os estudos de
Neves (2004), recorrendo a abordagem tedrica
de Gramsci, caminham no sentido de mostrar
que o produto da educagdo nacional, feitas
estas reformas de diminuicao do Estado, é uma
espécie de homem que possui capacidade
técnica necessaria para o mercado de trabalho,
e capacidade dirigente, necessaria para a
manutencio das relacbes de dominacio do
atual estagio do capitalismo globalizado. Com
esta submissio da educacio ao mundo do
trabalho, marcado pelas exigéncias de um
mercado competitivo, a escola e sobretudo as
universidades, despem-se de sua vocagio
humanistica e tornam-se capaz vez mais
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utilitarias. Este aspecto utilitario da educacio
nacional pode ser visto nos discursos das
proprias universidades que se colocam na
corrida  da  inovagdo  tecnolégica, na
instrumentalizacgdo de novos profissionais
demandados pelas exigéncias do mercado de
trabalho, etc. Precisamente ai podemos agora
situar nossa exigéncia de uma defini¢ao clara
no texto da legislacio sobre o que se
compreende por cdadania: o debate deve ser
instaurado para que a comunidade, por meio
da critica, possa colocar-se no caminho do
esclarecimento.

Os estudos de Vieira Pinto (1969), na
segunda metade do século passado, ja
apontavam para o caminho de uma educag¢ao
emancipatoria, ao defender a necessidade da
compreensao filoséfica da pesquisa cientifica,
uma vez que “é pressuposto indispensavel a
formacdo da consciéncia do trabalhador neste
campo da cultura, tio indispensavel quanto os
conhecimentos particulares técnicos de que
deve estar munido para empreender sua
atividade” (p. 5). A reinvindicagao de uma
formagao tedrica do pesquisador ¢é a primeira e
mais importante tese por ele defendida em
seus estudos. Reivindicar uma formagao que
ultrapasse a instrumentalizacao do saber ¢é tio
atual hoje, em que a educacio produz o
homem de massas, quando era da década de
1960. A formagao independente da
consciéncia do educando, da consciéncia de
seu proprio trabalho ¢é condicao necessaria
para a emancipagdo e a critica da propria
conducao da formacao do homem de ciéncia.
Neste sentido é que se exige uma postura
critica do professor, que deve conduz o
estudante a uma habilidade de analise e critica,
ao invés de uma posi¢ao dogmatica e passiva.

Ainda segundo Vieira Pinto, esta
postura critica ¢ necessaria “para nao se deixar
enganar pelos {dolos de seu tempo”, que
podem conduzir a uma falsa consciéncia de si;
e para niao se deixar levar pela ideologia
reinante, “para nao se tornar o porta-voz de
concepgdes equivocadas que se difundirio na
sociedade (...) prejudicando os pesquisadores
contemporaneos ¢ vindouros” (p. 27). E neste
sentido que Vieira Pinto exige a presenca de
disciplinas filoséficas voltadas para a formacao



de um pensamento critico e metodolégico na
formacao profissional, para que sua formagao
niao o entregue a uma consciéncia ingénua e
inauténtica, vale dizer, alienada.

A histéria da educacgio brasileira nos
mostra que o discurso desenvolvimentista da
segunda metade do século XX e a ideia de
progresso econdémico presente NOs gOVernos
desde entdo, colocam a educagao como meio, e
niao mais como um fim em si mesmo. A
transformacao do espirito, a formagdo do
homem culto, capaz de avaliar a sua prépria
atividade profissional, vai aos poucos sendo
abandonada como ideia norteadora para a
realizagio de um projeto global no qual o
mercado e o consumo dirigem as praticas da
educacdo. O vazio semantico do conceito de
cidadania no texto da lei brasileira parece
revelar uma  necessidade de  assumir
ideologicamente uma aproximacao entre a
cidadania e o trabalhador, sendo que o proprio
trabalho define o que é agora um cidadio,
segundo a logica capitalista. A educacio que
forma homens praticos e trabalhadores, como
observou Carpeaux (1999), é uma educagao
mediana e acritica, ela preocupa-se apenas com
suas fungoes pragmaticas, a quimica e a fisica,
“que nos fornecem a luz elétrica e os gases
asfixiantes” sao ciéncias uteis, a0 passo em que
a historia e a filosofia, sio disciplinas inuteis.
Diante disso, conclui Carpeaux (1999):

Certos regimes, ditos totalitarios,
acharam indispensavel regular pela
forca o estudo das ciéncias, cujas
consequéncias  praticas  poderiam
abalar estes regimes. Ora, que vemos
nos, com surpresa? Estes regimes nao
se ocupam, absolutamente, com as
ciéncias "praticas", a fisica e a
quimica, que continuam  bem
tranquilas. Mas as ciéncias totalmente
inuteis, a histéria, a filosofia, os
estudos literarios, sao justamente as
favoritas dos regimes totalitarios, que
as abracam até sufoca-las. (p. 212)

A formulacao exigua dos preambulos

da legislagio  educacional, quando sao
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expressos conceitos cuja  extensio geral
demonstra seu vazio semantico, dizem algo
importante da dire¢io a que desejam fazer
caminhar a educac¢io brasileira. “A educa¢iao”,
diz o texto da LDB, “inspirada nos principios
da liberdade e nos ideais de solidariedade
humana, tem por finalidade o pleno
desenvolvimento do educando, seu preparo
para o exercicio da cidadania e sua qualificacdo
para o trabalho.” (Titulo II, art. 2°). Mas como
mostramos, sem a presenca de uma educagao
que leve o educando a estudar nog¢des basicas
de direito e as proprias leis que regulam a vida
social parece que o discurso nao leva a sério o
que preconiza.

A formacao intelectual dentro de
nossos cursos de pos-graduacao em educacio
foi examinada no estudo de Duarte (20006).
Partindo de uma visio gramsciana, Duarte
parte da ideia de que a formagao de intelectuais
dentro de uma sociedade tem por finalidade
manter o funcionamento do sistema. Por outro
lado, ao distinguir um intelectual critico, exige-
se a necessidade de trazer a luz o
funcionamento deste sistema através de uma
teoria critica e caminhar no sentido de superar
esta sociedade, marcada pela dominagio de
uma determinada classe sobre outra. A questio
fundamental, a nosso ver, esti exatamente na
concep¢ao de uma visao de educagio que
conduza a um esclarecimento, a uma visio
critica capaz de ler a si mesma.

Nio ¢é o caso de reduzir o problema
da educacio brasileira a falta de clareza
conceitual no corpo de suas leis. Mas como
procuramos mostrar, a auséncia de uma
consistente posi¢do perante o problema da

finalidade da educacio nos conduz ao
autoengano. Caso nossa educagido vise
efetivamente 2 cidadania e ao trabalho,
devemos demarcar os conhecimentos basicos 2
cidadania e a consciéncia critica do
profissional. Consideramos assim que o
projeto de wuma educacio emancipadora

comega pelo texto da lei, que deve ele mesmo
assumir um carater educado em seu Preambulo
e fazer parte da educagio formal, desde o
ensino infantil até o médio. O trabalho de
Duarte (2006) é importante, porque ao voltar-
se para a formacao de mestres e doutores em



educacdo em nosso pais, esfor¢a-se por tragar
caracteristicas indispensaveis a uma postura
efetivamente critica. Suas conclusdes sio, no
entanto, bastante realistas: “as condi¢Oes
institucionais postas atualmente para os e pelos
programas de poés-graduagao em educagio nio
sao o que chamaria de condi¢bes propicias a
formagao do intelectual critico” (p. 105). As
condi¢bes de um debate publico e aberto sobre
nossa propria pratica educacional é assim, a
nosso ver, um caminho necessario para um
maior esclarecimento de nossa prépria fortuna
e da finalidade de nossa educagio.

O trabalho dos historiadores criticos,
dos estudiosos da educagio e dos socidlogos,
nestas ultimas décadas, tém sido o de trazer a
superficie as tendéncias ideoldgicas dos
diversos governos que tém assumido o Estado
brasileiro. Notadamente, estes governos,
independente de suas posi¢es ideoldgicas,
parecem trabalhar para colocar no Brasil nos
rumos da tendéncia do capitalismo atual. As
metas do PNE (2014-2024) sao objetivos que
buscam elevar os dados estatisticos nacionais,
insuficientes, contudo, de elevar a qualidade da
educacdo. Uma emancipa¢dao da educagao, nas
politicas publicas, da tendéncia da economia e
da transformacio da educacio como um meio
para sustentar o sistema atual ¢ ainda um passo
que nao foi dado.

Contra o dogmatismo ¢ preciso que a
meta da educagao seja o esclarecimento: esta
meta redesenha toda a nossa educacio, desde a
posi¢ao do professor, passando pelo estudante,
pelos materiais didaticos e paradidaticos, até o
método e as estratégias didaticas. Nos textos
de Platdo, Sécrates ao fingir nada saber diante
de seu interlocutor, tinha apenas um objetivo:
conduzir o falso-sabedor a admitir sua propria
ignorancia, condi¢ao necessaria para se buscar
o conhecimento. E o método dialégico nada
mais é do que inquirir com perguntas sobre a
consciéncia do préprio saber: ao pedir a
definicdo dos termos, o intetlocutor ¢é
conduzido a examinar seu proprio saber, e pela
dificuldade de tal empreendimento (dar
defini¢oes claras sobre o que se esta dizendo)
acaba admitindo a necessidade de buscar
novos saberes. Immanuel Kant (1988), ao
responder a pergunta O que é Esclarecimento?,
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elegeu como lema da emancipagio humana a
sentenca latina: sapere audel, isto &, ouse saber,
ouse fazer uso de seu proprio entendimento. E
¢ precisamente o uso do proprio entendimento
que pode afastar o estudante e o professor
daquele espirito dogmatico que os conduzem a
assentir a um saber, ndo por compreendé-lo,
mas por se submeterem a cega ignorancia de
crer em verdades pelo simples fato de serem
anunciadas pela tradicao académica e escolar e
pela autoridade da ciéncia.

Examinar os proprios conceitos, o
proprio conhecimento é, se nao uma meta
ultima, um exercicio critico permanente e
necessario para que nossa propria sociedade
faca de forma permanente uma critica de si
mesma. Por hora, esperamos ter suscitado com
nossos estudos algumas discussoes pertinentes.
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